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محمد الحبيب المرزوقي طيب تيزيني 


(أبو يعرب) -- دكتوراه ف اأفلسفة 
- مواليد بنزرات 4497 لام - مواليد مص ١5174‏ 
الفلسفة جامعة السو )0 - أستاذ جامعة دمشق 
3 َه : عوةه 
إحازة في در - عضو اتحاد الكتاب العرب 
اعم فاته 
من عو لفاته: 
لاو 5 ل3 35351 زأعم. 97 
كتورا 011 - مشروع رؤية جحديدة للفكر العربي 
- إستاذ الغلسفة كلية الآداي - ف العصر الوسيط. 
جامعة تونس الأولى. - حول مشكلات السووة والتقاقة ف 
- مدير معهف الترجمة إبيات اشكمة) العائم العالث (الوطن العريبي 
0 غم ذحا). 
- توس ١‏ 
- عن التراث إلى الشورة حول تفرية 
من مؤلقاته: مقترحة في قضية التراث. العربي). 
' عند الغزالي 474 ؤم -- ووحيه غارودى بعد السسته. 
- مفهوم السيبية عندد إلغر : قأ3 
0 - الفكر العربي في بوآكيره وآقاقه 
- الاممسساع النسري التلدوني الأول. 
- الإيستمولوجيا البديل 5285 ام - مقدمات أولية ف الإسلام للدي 
- إصلاح العقل في الفلسفة العربيسة الباكر نشأة وتأسيسا. 
5م -- النص القرآني أسام إشكالية البنيية 


- آفاق النهضة العريية ٠‏ 155 والقراعة. 
ا - مسن الاستش سراق إلى الاسستغراب 
- العلاقة بين الشعر المطلى والإعحاز الغربي. 


القرانتي ٠٠٠8م‏ - ف السحال الفكري الراعن. 
- وحدة الفكرين الديشي والفلسفي- ]| - غصول من الفكر السياسي العربي 
دار الفكر - ٠.01‏ ام المعاضر, 


- تحليات الغنسفة العربية -. دار النكر ١‏ - على طريق الوضوم المنهعحي. 
إحءلام - الإسلام ومشكلات العصر الكبرئ. 
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قياس العفحة: م لا 

قاد السخع؛ ددع" تسكة 

جنيع الحقوق ممحفوظه 

عنم طبع هذا الكاب أو جرء همه يكل طرق الطبع 
والعصوير 2 والتقل - والترحهة ‏ والسجيل المرتي 
والمسموع والحاسوي وغيرها من الحقوق إلا يإذن 
خطي هن 

دثر الفكر يلحشق 

برامكة عفابق مركر الانطلاق امود 

ص .لبا 45171 دعشق--سووبه 

فاكس: ايا 9م ؟؟ 


شاب 81/117 578 ا ل 511155 ؟ 
أقاتنانا 111 جا ووأ بادا 
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المحتوى 
ا موضوع 
"كلمة الناشر 
القسم الأول - المباحث 
أو لاس نخو فنسفة عربية متميزة 
الدكتور أبو يعرب المرزوقي 
فائحة 
المقالة الأولى: الفصل الأول: الشروط التاريخية والبنيوية الي 
تحدد أفق التفكير الفلسفي عامة 
القصل الثاني: مفهوع الغل فة وما تقتضيه من 
شروط. تارشفية وبديوية 
المقالة الثانية : الفصل الأول: استقراء التجربة العربية كأ فيها 
0200 عن سالب وموجحب 
الفصل الثاني: استقراء التحارب التاريخية عامة 


صر المحددات الغارفية 
تذييل 
الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
الد كتور طيب التيزيني 


القسم الأول- الفلسفة في سياقها العربي التاريخي والسوسيو ثقائي 
المحور الأول: الشرط التاريي لتضوء الفكر الفلسفي 
العربي الإسلامي 
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الموضوح الصفحة 
المحور الناني: الموقف العربي الرأهن من الفلسفة ١2‏ 
المحور النالثك: عوقف الإيديولوحيا الشعبية من القلسفة 2 ١1١7١‏ 
ف المجتمم العربي الراعن 


القسم الثاني - الإنتاج الفلسفي وآقاقه في القكر العربي المعاصر لتحيل 
الفصل الأول: الإنتاج الفلس في في احعثمالاته وضروطه هلا! 
في الفكر العربي المعاصر 
الفصل الناني: احتسالات إتتاج فلسسفي عريسي عبر ١97‏ 
موضوعاته ومهمانه 


القسم الثاني 5-5 ا ببات رسن 

تعقيب على مبحث الداكتور طيب التيزيني بن 
الدكتور أبو يعرب المرزوقي 

هل تكفي المؤامرة الدينية السياسية لتفسير أزمة الفكر الفاسفي العربي؟ 2 لا 

المسألة الأولى: طبيعة التفسير اللقترح 9 

ا مسألة الثانية: مقهوم الفلسفة نف 

المسألة الثالعة: الل المقتر حم للأزمة م 

المسألة الرابعة: أساس المشرو ع التهضوي 9 

تعقيب على عبحث الدكتور أبو يعرب المرزوقي يحف 
ألد كتور طيب تمزيني 

الفهرس العام تفف 


تعاريف 0 


كلمة الناشر 

وتتساءل!! 

تمن - في سعينا للنهوض من عثراتنا التي توالت وتنوعت وطال 
أمذها شماحة إلى غلسفة؟! 

أسوف تمهلنا سياط الأحداث التي تلهب ظهورناء ونزيف الدم الذي 
في متاهتناء وحرائيم الفساد الي تنغف يها أجسادناء وزحم الطوقفان 
الهادر من حولنا؛ محطماً كل الخدود والسدود والجواحز وسائر القيود» 
رافعاً شعارات العولمة والمعلوماتية والاتصال.. 

أسرف يعهلنا ذلك كله تاركاً لنا الفرصة كي نخلو بأنفسناء ونضمد 
حدر أسحتناء ونلملم من بين الركام أشياءنا ومتاعنا بحفا عسن البوصاسة 
الضائعة؟! 

السنا إلى الفعل والحركة أحوج منا إلى القول والتأمل والنظر؟! 

أليست الفلسفة والتفلسف مصطلحاً مدانا في العرف الاحتماعي؛ 
الذي ينع إلى استياق التعائج في (لذا بعل )> ويعاف البحث عن الأسياب 
اللهوء وق العرف الديني الذي يعده دوعاً من الؤندقة. 


0 اأجاعع ولق - 1م يبصبييا 1ن 1 


4 كلمة الباشر 
ولكن!! 
أنى للانسان أن يتحرك بلا هدف؟! وما مال حركته الانفعالية إن لم 
يجب قبلها عن أسعلة الفطرة: من أين؟ وإلى أين؟ وكيف؟ ومتى؟ ولماذ!؟! 
وهل الفتسفة إلا الإجابة عن هذه الأسثلة؟! 





وهل مرك إنسات الحضارة العربيية الإسلامية الأولى من دون هدف 
واضح أو أنه حدّد هدفا استبار في ذهته فانطلق إليه بكل جوارحه؟! 

ألم ينشئ العرب المسلمون فلسفة مميزة منسوبة إليهم تاريخيا 
وحضارياء طوروها إثر اطلاعهم على الفكر القلسفي اليوناني» ثم 
أضاعوها إثر هحمات المغول والصليبيين والمستعمرين الغربيين. ففقدو] 
بضياعها مقومات الحضارة» والقدرة على التمو؟! 

وإنهم اليوم» في ظروفهم القاسية الرأهنة» لأحوج ما يكونون إلى 
استعادة السؤال الفلسفي المبد ع» لارتياد (آفاق فلسفة عربية معاصرة)» لها 
في ترائهم حذور راسحةء ولهم قي التجارب الفلسفية للأمم مسن حولهسم 
مصادر غنية. 

وهذه هي مجماولة المفكرين الكبيرين» في هذه الحوارية الهامةء يتفقان 
حيناً ويختلفان أحياناء ليقدحا زناد الفكر الفلسفي العربي الإسلامي» مسن 
أجل إنتاج فلسفة عربية معاصرة متميزة» تتيعم للإنسان العربي أن يتقدم 
خطى نايتة على هدى وبصيرة. 





آفاق فلس فة 





عربيبة معاصرة 


-١‏ نحو فلسفة عربية متميزة 
الدكتور أبو يعرب المرزوقي 
؟-- الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 





الدكتور أبو يعرب المرزوقي 


0_0 الأاياد 


قاتحةه: 

يشترط السعي إلى تأسيس فلسفة عربية مميزة علاج مسألتين 
عامتين تتقدمان عليه تقدم الشرط على المشروط: 

9-- ما شروط وجود الفكر الفلسفي عامة دون نسبة إلى أمة 
بعينها أو حقية تاريخية تحددة؟ 

9-- ما الصفات التي تجعل الفلسفة ميعسبة إلى أمة من الأمم أو 
حضارة من الحضارات فتكوت يونائية أو عربية أو ألمانية أو سكسوئية 
ل 

ولما كتانريد للحل أن يكون عاما فلا ينحصر في حالة 
الحضارة العربية وحدها حتى يكون ما نصل إليه قانونا كلياء فإنتنا 


5 البحث الأول: حو فلسفة عربية متميزة 





سنعتبر وصف الوضعية الفلسغية العربية يجمرد بداية تمثل حالة 
تحاصةء أو عينة ندرسها لحل المشكلين المطروحين والمشروطين في 
حل قضيتنا: تأسيس فلسفة عربية معميزة. ثم نعكس فنبحث عن 
شروط التميز الذي نبتغيه للفلسفة العربية تسليماً بأنها موججودة 
دون أن تكون متميزة مخصائص ججعل المرء قادرأ على المباهاة بها 
عند مقارنة إبداعاتها الفكرية. ذلك هو الشرط الذي مجعل ندا 
في مسألة الفلسفة العربية بحثاً فلسفياء وليس جرد حديث إنشائي 
ومذهبي حول مطلب قومي ليس له من الكلية ما يجعله حديرا 
بالعلاج الفلسفي . 

ولنبدا إذن بتحديد القصود بالفلسفة العربية. فهذا التصور 
ينسحب على لحظتين منفصماتين من تاريخ فكرنا نصفهما عادة 
بالفكر الفلسفي العربي» إما لكونه فكرا فلسفيا نقل إلى العربية أو 
لكونه فكرأ فلسفيا من إبداع العسرب والمسلمين باللسان العريبي 
المبين: 

١-الأولى‏ امسدت من بدايات بلوغ البحوث الكلامية واللغوية 
مرحلة السؤال الفلسفي ولقائها مع الفكر الليوناني وما صاحب هذا 
اللقاء من حركة ترجمة للفلسفة والعلوم اليونالية ( من لهايات القارن 
الثاني للهجرة ع إلى غايات عصور استقلال الحضارة العربية الإسلامية, 
أعني إلى سقوط الجواضسر العربية المشسرقية ( دمشسق والقاهرة ) 
والمغربية ( غرلاطة وتونس ). وفقدان اللغة العربية سلطانئها في العالم 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي ١‏ 
الفارسية والتركية والأوردية ( إلى بدايات القرن التاسع للهجرة تاريخ 
وفاة آخر فلاسقة العرب: ابن خلدوك ) . 

#-- الثانية امعدت من بداية النهضة في مفحتح القرن التاسع عشي 
وها تزال جارية إلى الإآن دون أن تحقق الوصل مع اللحظة الأول أو 
تحمكن من القيام المستقل. وقد بدأت حركة الإحياء الخضاري والتحرر 
من الاستعمارء وبيعث قرات المرحطلة السابقة مع محاولة التمكن تمأ 
حصل ف العالم بعدها إلى حدود النهضة العربية الإسلامية لكنها مأ تزال 
دون المستوى المرضي: وذلك هو ما يعذل طلبنا شروط يزها. 

لذتلك كان الفكر الفلسفي العربي الخالي -- وله من هذا الوجه 
فيز بمعنى صفات تجعله غير غيره دون أن يكون القصد بالتميز الحكم 
القيمي الذي يفيدة المفهوم- مؤلفاً من حركتين تتعلقان بهاتين 
الحقبتين موضوعاً للفكر وزاوية نظر له. وكلتا الح ركتين مضاعفة: 

أولاً: حركة الإحياء أو البعث الي تسعى إلى نفض الغبار عن 
حصيلة التجربة الفلسفية العربية الأولى مع التخلص من حصر 
مفهوع الفلسفة في معناه الاصطلاحي المقصور على المنتسبين إلى 
المدرسة اليوئانية بفرعيها المشائي والأفلاطوني. ومعنى ذلك أن 
أسى الفلسفة الذي كان شبه عنوان فرقة من بين الفرق عرفت 
بيضرب من التفكير يعتير أحنبياء صار يطلق على الأنشطة الفكرية 
الي لا تقتصر على المدونة الفلسفية بالمعى التقايدي» كما بحدها 


ع١‏ البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 
لالص الول صر ااا 


عند الأعلام المشهورين من الكندي إلى ابسن رشد. فقد أصبح 
الاسم شاملاً كل المنظرين (النذريين) مدنا عن المياديخ العليا في 
جميع العلوم دون حصر في ما ينبن على الطبيعيات الفلسفية: مل 
علم أصول الققسةع أوعللم أصول النحوء أو علم أصول انديس 
إلح... فشمل بذلك العلوم الت نعتيرها اليوم مسن العلدوم الإنسانية 
كعلوم الفنوت الأدبية والتنظير اللساني والشاريني والاجتماعي 
والفأنوني: وجميعها كانت إما من توايع العلوم الدينية أو من 
أدواتها. 

وقد مكن هذا التوسيع من اكتشاف أمرين مهمين كانا 
مهملين إهمالاً أدى إلى عدم إدراك إضافات الفكسر العرسي 
الإسلامي الأساسية ( التي لم يدرك الساس فضلها وأسبقيتها إلا في 
العصر الحالي عندما تمكنت العلوم الغربية من تجاوز المقابلات السطحية 
بين إبستموأوجيا العلوم الطبيعية وإيسجمولوجيا العلوع الإنمسانية ). 
فضلا عن إضافاته في عالات الفتسفة التقليدية: 

الأول هو اكتقاف مجرة جديدة تشملها المعرفة الإنمسائية. وأكادات 
هذه العلوم تكوتن شبه معدومة ف الإبسعمولوجيا الفلسفية التقليدية 
بحكم الطابع المعياري للفلسفة العملية التي تقصر المباحث الفلسفية 
العملية على الواجيات مععيرة ما عدا ذذلك من الواقعائت دون عرتبة 
الموضوعات اجديرة بالمعرفة الفلسفية ( من جنس المدائن المنحرفة بمعسى 
المفهوم عند الفارابي ). وهذه اجرة هي ما يطابق مجرة العلسوم الإنسسانية 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي ١‏ 
الك كور ايو يعراب اارروايي ا0ل33-0030-اا تت يسيس 


التي كانت إما علوماً أدوات ف العلوم النقلية أو علوما غايات» بحيث لم 
تكن الثورة التي حصلت في الفكر الخلدوني من محض الصدفة”" . 

الثاني هو تجاوز القابلة السطحية بين إيستمولوجية علوم الطبيعة 
وإبسعمولوجية علوم الإنسات من خلال تجاوز الضوورة المسيبية التي 
تععبر أساس الأولى» والخحرية اقلقية التي تعتير أساس الثانية, وهما 
تصوران بدائيات للمعرفة العلمية في الفلسفة القدمة ( وكلا التجاوزين 
من مقومات المذهب الأشعري, وهما أساسا نقد الغزالي للفكر المشاتي 
وللفكر المعتزلي)؛ بل ومن خلال اكتشاف البرزخ الراسط بين امجرتين 
الطبيعية والإنسانية أعني برزخ علوم الفدون الأذبية التي كانت أهم 
هد خمل للدراسات الدينية عامة والقرآئية على وجه الخصوص فقها 
وعقيدة وأصولاً للأمريسن في صلتهما بالدنيسا وعلومها والأخسرى 
وعلومها”” . 





(1) ليس من الصدقة أن تكون غاية البحث في هذه اجرة الخديدة علساً رئيس جديدا 
هو علم العمرات البشري والاجتماع الإنساني الذي لم يكونا علمين بسيطين: بل 
هما متظرمة للعلوم الن تتألف منها تقاريح العلوم للساعنة لعلم الشاريخ وأعمهها 
بدايات عشم الاقتصاد وعلم الاحتماع؛ والأناسة الطبيعية والتارجمية: وعلسم 
المضارات للقثرث» والأديان لأقارنة؛ وعم اجتماع العرفةء والعمل والزبية 
والسياسة والأحلاق» وعلم اجتماع اللساف والقتون الأديية إلم.... فممن الراضح 
أن العلم الأساسي في العلوم التقلية الي أوصلت إلى هذه النتيجة هو عفم الشاريخ. 
ذلك أن للظاهرة الدينية تاريفية بنصوصها وتاريقية بأحداثها وتاريضية يعلسوم 
الأدوإنت تلقسأنية الي تاج إليها. 

(5) لعل آعم مال للبحت في التضارة العربية الإسلامية هو العلوم اللسانية والأدبية الي 
هي الأعلوم الأدوات الأولى في العقوم الدينية. تذلك “كانت الدراسات القراتية 
والغنون الأدبية عي امال الوسيط أو البررح بين العلوم الطبيعية والعلو- 


ا البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 
لل سس سس سي سس سي سس 


وهذه الخركة مضاعفة. فهي تتألف من ممارسي الإحياء بالمعنى 
التعليمي المدرسي لا غير. وهو عمل قد يشارك فيه غير العرب 
مثل كل المستشرقين. وتتألف كذلك من ممارسي البعث بالمعنى 
الوجحودي للكلمة. وهو عمل لا يمكن أن يقوم به إلا العرب 
أنفسهم) لكونه يتعلق بإحياء مدارس الفكر العربي» والالتزام بها 
مذاهب وسلوكا التزاما فعليا لكونه يستعمل لحل مشكلاتب 
الحياة الحقيقية في الجتمع العربي الإسلامي: مثل الاعتزال الجديد في 
بداية البهضة؛ ومثل الرشدية الجديدة منذ ردود محمد عبيده على شرح 
أنطون؛ ومغل حركات التصوف الجديدة وحراكات الصحوة السياسية 
الدينية إلخ... 

ثانيً: حركة الاستنبات الى تسعى إلى توطين الفكر الغربي 
الحديث يكل أحناسه العلمية والأدبية واجتمعية والفلسفية» بحيسثُ 
إن مفهوم القلسفة صار هنا كذلك ذا معنى شامل. فهو قد بأت 
منسحباً على التصور الحديث للعالم ومنه الفكر الفلسفي باعتباره 
ذروة هذا التصور. وهذه الحركة مضاعفة كذلك. فهى تعين أولا 
استنبات الفكر الغربي بالتدريس والتعليم الدرسي حصراً. وهذا 
أيضاً بمكن أن يسهم فيه غير العرب من معلميهم الأحانب. وتعي 


ح- الإنسائية. وتتدرج قيمة هذا اال في عصاته بالغلسفة كلما 'كات بعد التأريل 
أكير: فمن التأويل المخدود في الأشعرية إلى شيه عمومه في الاعتزال بتدرج الأصر 
لكي يصبح العلم كله تأويليا قي المدارس الشيعبة اللغالية وعداصة اللدارس الراقصية 
والقرمطية والباطتية عامة. 
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كذلك الالتزام الوحودي بهذا التصورء وتداولة ممارسته في الحياة 
اليومية» لعلاج قضايا الحضارة العربية من منظور ممارسة الستن 
الفكرية والسلوكية الغربية الحديثة. وهذا أيضا لا يمكن أن يقوم به 
غير العرب أنفسهم: فنجد الملتزم بالوجودية والماركسية والوضعية 
والدريعية ف قبالة قضايا عربية إسلامية بسئن غربية مكيفة ممع الوضيع 
العربي خخ 0 

وإذا كان فرع الإحياء وفرع الاستتبات بالتعليم المدرسي 
يماو لان -حصر العملية الاحيائية والاستنباتية في مستواها الأكاديكي 
تقريباء مكتفين بعرض ما يتوصل إليه البحث ف الحالين متابعة 
للمضامين الفكرية عا هي مادة تاريخ أفكار تبقى في المكتبات 
والكتب وقاعات الدرس» فإن فرع الإحياء وفر ع الاسعنيات 
بالممارسة الحية أصبحا عقلان قلب المعراكة النهضوية بيعديها 
الحضاري والسياسي. فالصراع بسين إحيائبي الستن العربية 
الإسلامية ومس تنب الستن الغربية» أهبي سين التأصيليين 
والتحديثيين محموره الأساسيى هو هذا التقابل بين بعث الحضارة 
العربية ببعديها التقلى ( الذي صار بما أسلفنا منسبا أغلبه إلى العقلي 
الأوسع ) والعقلي بالمعنى التقليدي ( أعني العقل الفلسفي التقليدي 
الذي كان مرفوضا قصار مقبولاً لكونه أصسح منعسبا إلى ما يعتز به 
حتى من كان يعيبه علسى أصحابه في عصرهم ) واستتبات المتضارة 
الحديثة يمجميع وجوهها "النقلي (: ما يخص الغرب با هو غرب أعني 


١‏ البحت الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 
لاا ا 
ما ليس كلياً من الخصوصيات الحضارية التي يساول المقلدوت مماكاتها 
نا منهم أنها كلية جرد كونها صضات للغائلب )" والعقلي أعبي ما 
يشكرك فيه جميع البشر. 

واللمانين سرحة حية وذاية للحضارة العربية» ل تجري في الفكر 
وحدهء بل في الساحات السياسية والاجتماعية؛ وأحياناً حتى في 
الساحات الخربية. فالجرب الأهلية العربية الي ميت منذ عقديين 
ليس مضمونها الحقيقي إلا موضوع الصراع بين هذين الفرعين 
من ممثلي الفكر العربي الإسلامي الحالي بأبعاده الي وصفنئا. مم #بق 
معركة الفكر الفلسقي معركة أجنبيةء إذ الفلسفة من حييث هي 
فلسفة ( أو ما يقوم مقامها في حال عدم توافرها يشروطها ) لم تعد 
موضع حلاف بين الفريقين» بل الشلاف يدور حول بعسض 
ضروبها الى لا يقبل بها الأصلاني أو العلماني: الأول يرفص 
الفلسغة الملحدة:» والثاني يرفض الفلسغة المؤمنئة إلخ.. لكنهما 
كلاهما يفعل ذلك باسم الفلسفة ويصراحة. وإذن فالصراع حول 
الفلسفة صار هر بدوره فلسفيا. لم يعد أمر المواجهة بين الدين 
والفلسفة أمرأ غير فلسفي أو غير ديني: بحيث يكون الأمران وكأنهما 
فاقدين للكلية» فيكون كل منهما شكلا جزليا يقوم خصارج الأخضرء سل 
هما صارا يلتقيان في ما هو فلسفي منهما: موضوع الخلاف والصراع 
الفلسفي الديني لحي الذي هو واحد فيهما معا عندما ينظر إليهما في 
قيامهما المؤسسي المتجاور. 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي 4 


ويجمع بين اللحظتين أو التجربتين الفلسسفيتين العربيتسين 
الاسلاميتين الوسيطة والمعاصرة» برغم عدم التمكن من الوصل 
بينهما وصلاً حيا إلى الآنء جملة من الصفات المشتركة لعل أهمها 
صفتان جعلتا القول الفلسفي العربي الإسلامي ما يزال إلى الآن 
أقرب إلى القول الإنشائي الفوقي» ومن ثم إلى القول العقدي 
البعيد شديد البعد عن القرل العلمي» لكونه نم يصبح ذا آثر يجدده 
الجدل الدائم بين الممارسة النظرية وللمارسة العملية» ( بامسخباء ما 
تم في جال العلوم الإنسانية والأدبية لكونه قد حصل بصورة جعلت 
الممارسة النظرية تعطور بطبعها إلى أن تضع نفسها موضع سؤال فلسفي 
فتصبح ذات قول"مابعدهاء84 * ذاتي غا) : 

الآولى هي صفة الاتفصال المعرفي بين القول الفلسفي 
وموضوعه من الممارسات النظرية والعملية. ففسي الحالتين استعير 
القول الفلسفي وكأنه قول تام لكونة لم يدشأ نشأة ذاتية ملال 
ممارسة النظر والعمل» وإذن فجله ليس قولاً بصدد التحقيق من 
خلال جحدله مع مضمون مستمد من الممارسات الفكرية الي 
يكون القول الفلسفي (مابعدام) لما إذا ما اسكئنينا ما حصل فقي 


بعض العلوم الى يسلم الجميع أنها من إبذداع العر نب وامستمين 


الغاتية: هي صفة الانقصال الوحودي بين القول الفلسفي 
وشروطه التاريخية. قفي الحالتين لى يكن ما يجري في اجتمسع 


با الحيش الاولة ا ري سمط 
الموضوع الحقيقي للممارسة النظرية وذا صلة يها وعا بعدها 
النلري (- الفلسفة )» بل الوضوعات الحقيقية الى يتعذق بها 
النظر تعامل وكأنها جرد أمر بائد ينبغي التخلص منهه» لتعويضه 
مساعاشي الفكر الفلسفي من الوقائع والموسسات والسنن 
المستوردة. فيصيح الفكر ذا موقف تسلطي لا يعلم الواقع ليعمل 
فيه على علم بل يغصب الواقع ما يتصوره واقعسا حقيقياً يطلب 
استبداله به نافيا العطى الفعلي يعوضه ععطى عقدي دافعه 
الأساسي ليس الجاحة الفعلية بل بمرد الاكاة والتحديث 
المسطحي. 

لذلك كان الفلاسفة في حالي التهضتين الوسيطة والحالية من 
ذوي الموقف المتناقي مع شروط المعرفة العلمية لا فرق بينهم وبين 
رجال الدين: فعندهم جميعاً كان التصور متقدماً على المتصوّر. وقد 
وصف اين علدون هذا للوقف خصوص علاقة العلماء أي 
الفقهاء خاصية وينطبق 'كذلك عنى الفلاسفة الذين كانوا فى غاية 
البهضة الأولى فقهاء كذلك: خاصة والمقصود ف ذهن ابن خلدون هو 
ابن رشد ) بالسياسة. وهذا الوصف يكاد أليوم يكوت صحيحا 
على كل (المفكرين) العرب دون استثناء في علاقتهم بكل الأمورء 
عا في ذلك بأمر المعرفة العلمية فضلاً عن أمر الممارسة السياسية. 
فهم يتصورون (الأوهام) الإيديولوجية حقائق ينبغي أن تخضع لها 
المعطيات والممارسات وليس السياسية فقط» لكون الوضوع 
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المدروس ليس هو عندهم معيار النظرية الدارسة» بل العكس هو 
الصحيح. ذلك أنهم جميعاً يستمدون هذه الأوهام من الفتسفات 
الحاصلةء ولا يحصلونها مسن تنظير حي يتكون في ممارسة حية. 
والمعلوم أن الفلسفات جميعا مثلها مثل كل تسق تنظري إذا كان 
نظرياً حق جعلت لصياغة ظروف وتحارب مختلفة. لكنهم 
يعسمونها دون فحص ولا مقارنة مع المعطيات الحديدة الي 
يريدوت إخمضاعها لما مكتفين عقارنات سريعة وسطحية تمكن سن 
القول» وتصول دون الفعل. ومع ذلك قفهم يعجبوت من عناد 
(الوقائع الي تتأبى على كل (تنظيراتهم) المزعومة. 

فليست أفكارهم فرضيات قابلة للشخصص والامتحان في ضوء 
التجربة» بل هي عندهم حقائق نهائيةء بل هي كما قال ابن 
حلدون في علاقتها عموضوعها من جنس الأحكام الفقهية الي 
تفرض على الموضوع فرضاً: "والسبب في ذلك ( في كون العلماء 
من البشر أبعد الناس عن السياسة ومذاهيها ) أنهو معتادون النظر 
الذكري والغوص على المعساني وانتراعها من المحسوسات وتجريدها في 
الذهن أموراً كلية عامة ليحكم عليها بأمر على العموم لا بخصوص مادة 
ولا شخخص وله جيل ولا أمة ولا صدف من الناس ( أي نفي التارعخية ) 
ويطبقون من بعد ذلك الكلي على الخارجيات» وإنها يفيسون الأمور 
على أشباهها وأمناها بما اعتادوه من القياس الفقهي. فلا تزال أحكامهم 
وأنظارهم كلها في الذهن ولا تصير إلى المطابقة إلا بعد الفراح من 
البحث والنظرء أو لا تصبر بالجملة إلى مطابقة. إنما يتفرع ما في الخارج 


1 البحث الأول: نحو فلسقة عربية متميزة 
ل سه 
عما في الذهن من ذلك كالأحكام الشرعية فإنها فروع عما في المخحضوظ 
من آدلة الكتاب والسنة. فتطلب مطابقة ما في الخار ج ها عكس الأنظار 
في العلوم العقلية التي يطلب في صحتها مطابقتها لما في الخارج. فهم 
متعودون في سائر أنظارهم على الأمور الذهنية والأنظار الفكرية لا 
يعرفون سواها. والسياسة يحتاج صاحبها إلى مراعاة ما فى الخارج وما 
يلحقها من الأحوال ويتبعها فإنها خفية. ولعل أن يكون فيها ما يمسع 
الحاقها بشبه أو مثال: وينافي الكلية التي يحاول تطبيقها عليه. ولا يقساس 
شيء من أحوال العمرات على الأخر, إذ كما اشتبها في أمر وأءصد 
فلعلهما اختلفا في أمور. فتكون العلماء لأجل ما تعودوه من تعميم 
الأحكام وقياس الأمور بعضها على بعض إذا نظروا في السياصسة أفرغوا 
ذلك في قالب أنظارهم ونوع اسعدلالهم فيقعون في الغلط كثيرا ولا 
يؤمن عليهم(...)*27 . 


2 ع تن 


وقد نتج عن الانفصالين المعرقي والوحودي في النهضة الأولى 
والنهضة الثانية غياب الشرط الوهري الذي جعل الفلسفة مم 
بقائها فلسفةء واتصافها بالصفات الكلية للقول الفلسفي تكون 
ذات نسبة محددة لأمة من الأمم ولحضارتها وعبارة عن أخص 
حصوصياتها أعئ مقومات هويتها: وهذا الشرط ليس هو شيئا أختر 


لقند 12 
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غير طبيعة الوعي الي للأمة بهويتها ووعيها الذي هو أساس منزلتها في 
العاريخ الكوني ولب دووها فيه. ويمكن أن نسمي هذا الوعي 
يوجدان الحوية من حيث هي صلة بالمطلق. فعن تصور شروط 
النهضة العربية الإسلامية والرسالة الي حددت متزلتها ف التاريخ 
الكوني ودورها فيه-- باعتبار ذلك مضمون كل فلسفة مكنة في بعدها 
الروحي الوجداني أساسا لما يصاحبه من نهضة في جميع الجالات القيمية 
ومنها المعرفة- تنتج ضرورة فهمنا تصور الأمة للهوية عامة وويتها 
خاصة تصورها الفريد من نوعه وإلذي منه ينبع كل مميز للفلسفة 
الى تستأهل أن تنسب إلى الأمة برغم كونها مع ذلك فلسفة لها 
صفات الكلية الى تمعلها صالحة للبشر جميعا. 

فلأول مرة في التاريخ الإنساني ند أمة تنفي الحهوية القومية 
الثابتة والمنغلقة. فاطوية في التصور العربي الإسلامي هوية مفتوحة 
فق مستويات تعينها الخمسة تعينا يحدد إنتاج القيم جميعا( الجمالية 
والخلقية والمعرفية والتشريعية والوجودية ) وحفظها وتبادفا 
واستهلاكها في الجتمع ككل وفي اللؤوسسات المناسبة لا ( أعني 
الأسرة والمدرسة والمنشأة والدولة والمعبد ). فالهوية الحضارية في هذا 
التصور هى إذن بنية (اصطناعية) أو حصيلة تاريخية تتميز بها 
الحضارات ,عا هي مشروعات تاريفية تتحقق عحلال قيام الأمم عا 
تحدده رسالاتها في التاريخ الكوني على أرضية البشرية. إنها بنيية 
تاريخية لا هيفة عضوية تتمايز بها الشعوب بعضها من بعض 


بفضل التحديدات الي تفرضها صورة العمران ( التصورية كما 
تحددها لاحقاً في أصساف تصور الوجود والعالم وتعينهما: الأسطورة 
والشعر واللمدين والسياسة والفلسفة وأشكال الدولة المنامية ها ) على 
الفضاءات أو ممالات حصول ألْقيم أو النسغ الذي يجري في حياة 
العمران ( المكان والزمان والسلم العمراني والدورة العمرانية والدورة 
الكونية ): فهذه الأحياز هي الجالات التي يجري فيها الوجود الإنساني 
ويملؤها من حيث هو عين السعي الدائب من أجل تحقيق أصناف القيم 
مقعضى الفطرة تحقيقا يحصل خلال إنتاج القيم وحفظها وتبادنها واستهلاكها: 

--١‏ تمديد الفضاء المكاني عا صل فيه من تحقيق أصناف القيم: 
هوية العرب والمسلمين يجددها فضاوهم المكاني الذي تعين في 
قلي المعمورة» أعي حاصرة العالم أو وسطه ومنه أهمية مفهوم 
الوساطة عامة و الوساطة الجتغرافية تحاصة. 

+-- تحديد الفضاء الزماني بالمحدد نفسه: هوية العرب والمسلمين 
يحددها فضاؤهم الزماني الذي تعين في قلب الزمان الكوني أعني 
التوسط. بين الساريخ القديم والتاريخ الحديث» مع تضمن كل 
'مقومات التاريخين القديم والحديث إرثاً من الأول واستعدادا 
للثاني. وهنا أيضاً جد لمفهوم الوساطة نفس الأهمية والدور. فهو 
زمان له حاصيات الزمان القديم وحاصيات الزمان الحديث أعسى 
خاصيات الوصل التام والدائم بين الأبعاد الدينية والأخحروية تمثيلا 
للقديم والثابت والأبعاد السياسية والدنيوية تمثيلاً للحديث والمتغير. 
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7-- تحديد الفضاء السلمي (-دسلم الرتب في المجتمع ) بالمحدد 
نفسه: هوية العرب والمسلمين يجددها فضاؤهم السلمى الذي تعين 
في الحركية الاحتماعية للأوضاع والنسازل والرتب والأدوار الى 
ليست حكرً على طبقات» بل تحصل بالجهد الشخصي» يحيسث 
يمكن لأىي كان أن يكون ما يريد محض عمله يلاف المجتمعات 
المنخلقة. لكن ذلك لا ينفي ثبات القواعد العامة الني تمدد الأطر 
الموسسية الأسامسية أعني الأسرة ( وعشل ذلك قسانون الأحوال 
الشخصية الحدد تحديدا دقيقا ف الشريعة ) واللؤسسة الاقتصادية 
(ويمثل ذلك قانون الإرث والملكية والعقود والالترامات المحدد تحديداً 
دقيقاً في الشريعة) والمدرسة ( ويثل ذلك منزلة العلم الديني والدنيوي 
في الإسلام ) والدولة ( ويمثل ذللك منولة السياسة في الخياة الروحية 
الإسلامية حتى أن من يبيست من دون أصير يعد كافرا وححى إن كمل 
تاريخدا ليس إلا نتيجة لصراعات نشأات مسل الفسة الكبرى ) واللعيد 
روعغل ذلك العالم كله الذي هو معيد عند العرب والمسثمين كما يرعز 
لدذلك صحة الصلاة في أي مكان وآية تحويل القبلة التي تكد بأننا أيتما 
نولي لهم وجه الله). 

- تحديد فضاء الدورة الاجتماعية بالمحدد نفسه: هوية العرب 
وال لمسلمين يحجددها فضاؤهم الدوري؛ أعني يجرى تحول العناصر 
التي يتألف منها الموجود العمراني ( الشخص الإنساني مشلا للحياة 
والمال ممثلاً للطبيعة والرمر ممئلاً للثقافة والمؤسسة ممئلة للعمرات بماهو 
ببية التفاعل بين المتقدمات عليه في هذه السلسة ) عخلال الفضساء 


4 الحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 
اك 


الملؤوسسي وتوا بعضها إلى يعض من خلال حواملها التوهرية 
ويفضل المسالك الموسسية الي تحدث الوسائط فتمكن من ترجمتهاأ 
بعضها إلى بعض (المال للأولء والإنسان للنشاني» والرمز للشالث 
خلال المسلك المؤسسي للرابع ) . 

ه- تحديد الفضاء الكلي المخيط بالفضاءات السايقة ب الحهدد 
نفسه: هوية العرب والمسلمين يحددها فضاؤهم الكلي المفتوح بسلا 
حد بين الأجتاس وضد الحدود السابقة وبين الطبقات» أعي 
أساس كل تصوراتهم للعالم والوجحود في فكرهم الأسطوري 
والشعري والدين والسياسي والفلسفي. ففيها جميعاً نجد فكرة 
الانفتاح والحساواة والتوسط. العجيبية حتى إن أبطاهم جيعا من 
المشجناء معنى غير تحقيري لكونه مستشك! إلى نفي الموقف العنتصري 
ر عددرة. سيف بن ذي يزنء والبي إسماعيل 1لخ...). كما أن اتصورهم 
الدين الأسمى الوارد في القرآن الكريم يجعل الديين تحاوزا للتقابل 
التقليدي بين الوحي والعقل والعقيدة؛ جاوزا للتقابل التقليدي بين 
الدين الطبيعي والدين المتزل» ومن ثم نفيا لكلا النوعين المظنونسين 
الصين» وهو ما انتهى إلى ختم الوحي واعتبار غايته الي تختمه 
من حنس بدايته ومن ثم فالدين الفطري هو جوهر الدين. 

ومن هنا فإن الحوية هي في هذه الحالة أمجال المغناطيسي الموحد 
هذه اغجالات الخمسة بصفتها مؤسسة ذات حصول تارمضي» 
وليست طبيعة أزلية وأبدية. وهي مفتوحة في الدأحل ( توكيد 
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الجركية حيث ينتقل الأشخاص بين الرتب بحسب الجهد الشخصي دون 
حدود ونفي الطبقية ) وف الخنارج ( السواسية ونفي العنصريية ) 
وبالقياس إلى التحديدات المكانية ( أهمية المحجرة والرحلة ) وإلى 
التحدر نات الزمانية ( الوصل بين القدذيم والخحاءيست ) و إلى 
التحديدات السلمية ( رفض الفروق الرتبية برغم تصداد الأدوار وهو 
ما يعيبه هيجل على المسلمين ويعتبره حائلاً دون تكون دولة مستقرة 
ومن ثم دون بساء الحضارات) وإلى التحديدات الدورية ( المقاصد 
الخمسة جعلت المال والعقل والنفس والعرض والدين قيما ومقاصد 
شرعية من الرتبة نفسها ) والكلية ( العالم الدنيوي ليسس عديم القيمة 
كما هو الشأن ف الأديان الأخرى: بل هو شرط القيمة وأمساس المعسى 
الأخروي). 

والجمع بين كل هذه الخصائص حددها القرآن الكريم بخاصية 
الوساطة الشارطة للشهادة على العالمين» وعرف ذلك بصفتين 
ذكرهما وكنى عنهما شمرتيهما. ذأما الصفة الأولى فهي صفة 
نظرية هي الإيمانء وقد كتى عنه بالتواصي بالحق أعين الاحتهاد بما 
هو واحب عمين في غياب المؤسسة المنفية أو السلطان الروحي 
المتعالي على الشخص المومن. فالإسلام قد نفى السلطان الروحي 
( نفي الكنيسة ) فأصبحت الحقيقة الدينية وغير الدينية فيه ثمرة احتهاد 
لا يقيده إلا عدم الخرو ج عن الإجماع حول شروط ألحياة الجماعية 
الى تحددها الجماعة يحسب حاجات العصر ( من هنا صيغة 
المشاركة ). وأما الصفة الثانية فهي صفة عملية هي العمل الالح 


ا الحث الأول: مو فلسفة عربية معميزة 
سمس سس عع سس ص هب سس وود عه بسع مدم مم 


وقد كنى عنه بالتواصي بالصبر أعن الجهاد عا هو واحب عين بي 
المؤمن لكون الإسلام قد نغاه ( لا طاعة لأولي الأمر في معصية الله ) 
بالقيد نفسه حول شروط الحياة اللدماعية رز من هدسا صيغنة المشاركة 
كذللك ). ولا يعن ذلك نفي الدولة» بل هو يع نفي تعاليها على 
الضمير الشخصي: كل مؤمن يتعالى على الدولة بضميره الديئ 
والخلقي الذي يجعله -حكما يتعالى على كل سلاطين الدتيا. وتلك 
هى شروط الدعوقراطية الخلقية والعقلية والروحية. 

وقد حددت فلسفة الإسلام الانتساب إلى هذه الهوية المفتوحة 
بحيث يكن لكل إنسان أن يتتسب إليها بمجحرد تحقيق الشرط 
المطلوب ( الأمر بالمعروف والنهي عن المفكر ) في شكلين: 

إنشائي: يجعل الهوية مشروعاً مفتوحاً عليدا العمل لتحقيقه 
كما أمرنا أ لله يذلك بقوله: ظطوَلتكن منكم أمة مه يَدْصُونَ إِلَى الْخَيْرٍ 
وَيَأمُرُون بِالْمَعْرُوفٍ وَيَنَهَرْنَ غن الْمنْكر وَأُوليِكَ هُمْ الْمُفلِحُون» 
وآل عمران: 4/8 .41١‏ 

وححبري: يجعلها حقيقة بشرنا بكوننا نستطيع تحقيقها كما 
أخيرنا الله بقوله من نفس السورة: ل كنع خَير أمَةٍ أخوجَت للناس 
“#لرس ابي اأموسيم لع مهاس 
مروت بِالْمَعْرُوف وتنهون عن المدكسر وتؤوسون الله وَلَوْ آمَنَ أل 
الكتاب لكاث خَيْراً لَهُمْ مِنْهْيُ الْمُؤْمِسُونَ وَأَكْكَْرْهُمٌ الْفايِقون#4 
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وبذللك تكون هويتنا هي هوية كل من يريد أن يقوم بهذا 
الدور ليكون قواما بالقسط شاهدا! على من لا يقوم بهذه الوظيفسة 
الاستخلافية فتصبح .عمقتضى حدها متضمنة للسعي الذائيب عمو 
معرفة الكلى والعمل به: وذلك هو جوهر الطلب القلسفي فتكون 
الحضارة العربية من طبيعة فلسفية بقيامها الذاتي وبموقفها الوجودي. 


ع َّ قن 


يعد محديد القصد بالفلسفة العربية إلى نبحث لاعن شروط 
التميزء وبعد الإشارة إلى أساس الثابت الوجداني والخلقي منها 
نسأل عن للطلوب: ما المسائل الى علينا علاجها في اوتنا هذه 
لدراسة الشروط الضرورية والكافية لإيجاد فلسفة عربية عتصيزة 
بعد أن أشرنا إلى مقومي البهضة الحضارية والفكرية الأساسيين؟ 

مسألتان يحدد علاجهما الحل الذي يتتظره مشكلنا: 

1-- هل الفلسفة ظاهرة كلية لا تخلو منها حضارة هي ظاهرة خاصة 
ببعض الحضارات دون بعضها الآخر؟ 

#-- وسواء صحت الفرضية الأولى أو الفرضية الثانية: ما الذي 
يجعل فلسفة من الفلسفات تقبل السبة إلى أمة من الأمم فتكون يوئائية 
أو عربية أو ألمانية؟ 


نسعى في هذه المحاولة إلى ثبين السبل الموصلة إلى تأسيس فكر 


3 البعمت الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 
سس سس سس سمس سس سس مس سس 


فلسفي عربي قادر على محاورة الفكر الفلسفي عامة لكونه فلسفيا 
والفكر الفلسفي ذا التقازيح الخنصوصية لكونها بتلك الصفات أيا 
كانت الحضارة الى ينتسب إليها الغخاور» من خلال دراسة 
الشروط الموضوعية الذاتية لتحقيق الشروط الواجبة دون قول 
إنشائي ينصح يما ينبغي فعلهء بل نكتفي بوصف مأ يود وما لا 
يوجد من الشروطهء ونكتفي بذلك. ولما كان الأمر المطلوب صو 
ما وصغنا فإن الجواب لا كن أن يستمد إلا من مصدريسن 
متلاز مين هما: استقراء التصارب التاريخية الناصسة بسالْو جود 
والمعدوم من الفلسفات» وتحليل مفهوم الفلسفة وما يتطليه مسن 
شروط. لذلك فالبيحت بات ذا يعدين: تاريخي لظاهرة الفلسفة 
وفلسفي لخحقيقتها في تعينين مختلفين» عام ( يشسمل التجارب الإنسانية 
عامة ): وخصاص ( يقتصر على ميزات التجربة العربية ) . ونقدم 
البحث الفلسفي على البحث التاريخي تقديها تلذاتي على العرضي 
وتأبيد؟ للمحددات البنيوية باخددات التاريخية. وإذا كنا في المبحث 
القلسفي تتتقل من العام إلى الخاص فإننا ستعكس في المبحث العاريني 
فتنتقل من الخاص إلى العام سحتى تلتقي البداية بالغاية. 

--١‏ فالبحث الفلسفي يقتي في الحسالتين العامة والخاصة أن 
نفحص التحليل المفهومي لطبيعة ما نسميه ستنا فلسفية وما يمكن أن 
يعد معيقا لوجودها ومحفرزا هذا الوجود: ومن هذا المبحاث تستمد 
الشروط الذاتية لقيام الفكر الفلسفي المتميز. 

؟9-- والبحث التاريخني بقتضي في الخحالتين العامة والخاصة كذلك أن 
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نفحص التجارب الخاصلة ف الحضارات ذات السنن الفلسفية ( مع 
ضرورة التمييز بين الستن الفلسفية المماحبة للعلوم والسئن العلمية 
غير المصحوبة بالفلسغة ) والحضارات عديتها: ومن هذا المبحث 
نسعمد الشروط العرضية لقيام الفكر الفلسفي المتميز ونداحصض 
التفسيرات العرقية التي سادت تاريخ الفكر الغربي المتآخر. 

ويتضمن المبحث الأول ضرورة فحصاً دقيقا يناقش مسألة 
طغت على الفكر الفلسفي العربيء فحالت دونه والوص إلى 
الشروط المؤثرة في تأسيس الفكر الفلسفي المتميز: إتها مسألة 
العلل الظرفية ال حعلت الحضارة العربية الإسلامية تولي للفكر 
الفلسفي في كلا التجربتين العربيتين الوسيطة والمعاصرة منزلة 
مهينة» وهي منزلة ينبغي تخليلها تحليلا نقديا لبيان ما تتضمنه من 
معوقات تحول دون تحقيق شروط الفكر الفلسفي. 

فتكون الحاولة بذلك مؤلفة من مقالتين كل منهما ذات فصلين 
مع فاتحة وتذييل على النحو التالي: 

فاتحة: وصف الوضعية الفلسفية العربية الراهة 

الأقالة الأولى: 

الفصل الأول: الشروط التاريخية والبنيوية التي تحدد أفق التفكير 
الفتسفي عامة 

الفصل الثاني: طبيعة الفلسفة وما تقتضيه من شروط مضمونية 
وشكلية 


به الحت الأول: غخو فلسفة عربية معميزرة 
سس و بج بوب ب حص هبج ده بس وبع وو طبه د سس و 0ك 


المقالة الثانية: 

الفصل الأول: استقراء التجربة العربية بما فيها عن صالب وموجب 

الفصل الغاني: استقراء العجارب التاريخية عامسة لخصسر 
الخددات الظرفية 

تذييل: في الترابط بين البهضة الحضارية والبهضة الفلسفية: وصلتها 
بالحوية الكونية ... 
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المقالة الأولىو 


الفصل الأول 
الشروط التاريخية والبنيوية التي تحدد 
أفق التفكير الفلسفي عامة 


نسلم مبدئياً- وعلى سبيل فرضية العمل المؤقنة- بالرابط الوثيق 
بين نشأة الطموح الفلسفي عند أمة من الأمم ( الفلسفة التي تعر 
عن تفاول البداية لا الفلسفة التي تعبر عن تشاؤع الغاية: والأول طموح 
إلى إدراك الكلي المشروعي والثاني إحباط نانج عن حكم التاريخ. وهذا 
المعنى الثاني هو المعنى الذي يقصده هيجل في حديفة عن البومة التي 
تطير في الأصيل ) والطموح التاريخي الذي يتحلى عادة في شكل 
حركة نهوض. ونبدا البحث في مسألة تكوين فلسفة عربية متميزه 
بصورة مفهومية خالصة فتعالجها علاجا يخلصنا من الحلول 
التارفية» ويرقى بنا إلى مقومات المسألة الذاتية نستنبطها بحسب 
معطيات بنيوية تحدد طبيعة الوظيفة الي تؤديها كل الأشكال الي 


7 امببحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 
من بينها الشكل الفنسفي في تأسيس الممارسات المعرفية ( وكش 
الممار سات القيمية بالمعنى الذي ستحدده لاحقا ). فإذا كانت الفلسقة 
مكل كل الأشكال الي تودي وظيفتها في الحضارات الي ليست 
من جنس المنضارة اليونانية أعين الوظيفة “عا بعد النظرية في كل 
المجالات القيمية الإنسانية" فإن شروطها الذاتية لما هي الشروط الي 
حددناها في كتابنا (الإبسعمولوجيا البديل) مع ما يمكن أن يكون 
من الشروط العرضية المساعدة0'؛. 





ذلك أن البحث ف مسألة إيجاد فلسفة عربية متميزة لن يكون 
ذا معنى إلا إذا تقلناه من جرد سؤال حول تحقيق خصوصية 
حضارية لنزلة الفكر الفلسفي العربيء أو لمنزلة الفلسفة عند 
العرب» إلى مسألة فلسفية حول شروط وحود الفلسفة عامة 
وحول شروط نسيتها إلى حضارة من الحضارات أيا كانت. 
عندئد يصبم السؤال سؤالاً يتصف بالكلية والعموم اللذين 
يسموات به إلى منزلة الملطلب الفلسفي؛ فيقيل العلاج المتخلص من 
يرد التعبير عسن مواقف عقدية من جنس التعصب للقبيل» أو 
الدفا ع الذاتي الذي تعود عليه فكرنا منذ أن صار الفكر التهضوي 
بمرد حري يلهث وراء التمائل بأي تمن مع الحضارات الي 
نتصورها ممتأة للعقل والكلية دون سرواها : فهل الفلسفة ظاهرة 


)١(‏ انظر أبو يعرب المرزوقي» الإبستمولوجيا البديل معاولة في فقه العلم وعراسهء الدار 
التومسية تلدشر توبس مقااع. 
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حضارية كلية أو هل هي ظاهرة تنص بعض الحضارات دون بعضها 
الآخر؛ وهل يكن اعتبار بعض الحضارات قابلاً بالذات للفلسفة 
وبعضها الآخر مستكنيا ها بالذات؟ 

خرقب هذان السة الا عيئدية. الأجحوبة. وتنتحصر هذه الأجوية 
آخمر فيلسوف غربي ( هيدجر الذي ينفي الكلية ويثبت الخصوصية ) 
وللأقصى الإيجابي منهما يجواب آخير فيلسوف عربي ( ابن خلدوت 
الذي يثبت الكلية في الفلسفة أساساً ومضمونا ومنهجا والخصوصية في 
المعرقة التقلية أساسا والتارينية مضموناً مسلما بكلية المنهج والعلوم 
الأدوات ها جميعاً ). وقد اخحترنا هذين الفيلسوفين الممتلين بقصد 
لصفتهما الميزة: كلاهيا آخر فيلسوف في حضارته. والمعلوم أن 
غاية كل حضارة تكون عادة أكثر لحظاتها تمثيلاً ودلالة على 

فالجواب الخلدوني محصلته أن الأمم جميعا ينبغي أن يكون لما 
ضرب من الممارسة المعرقية ال يصح تسميتها بالفلسفة أو 
الحكمة أو بالعلوم العقلية2'0. ذلك أن المعرفة الإنسأنية تنقسم عند 
ابن خحلدون إلى ضربين: فهي إما المعرفة الي تشمل البشر عا هم 
بشرء وتستمد من العقل عقتضى قدراته الطبيعية. وهصى عندشد 





(1) انطر عمد الرحمن بن تخلفيون القدمة دار الكناب لاني بيروت اع ل 8 
الفصل الرابع في أصياف العلوم الواقعة هذا العهد ص 4لالا وما بعدصا. 


-5 البحث الأول: نحو فلسفة عربية عتميزةٌ 





ملة اأخبرة والتجرية العلميتين اللتين تنزاكمان في اخالات الطبيحية 
والمخلقية ولا تعرفان اللمدود الثقافية والمدضارية» يل تتوارتهسا 
الأمم بعضها عن اليعض. وهي معرفة كلية موضوعنا ومنهيجا. أو 
هى المعرفة اللخخاصة بالأمم أمة أمة. وهذه المعرفه تكون مقصورة 
إما على ما ينتسب إلى الوحي: فتكون خاصة عصدرها. أوهىي 
تكون منتسية إلى حصوصيات الأمة اللسائية والتاريخية: فتكون 
حاصة .كوضوعها. 

أما الجواب اليد حجري فيتمقشل في مخاولة حصر الفلسفة في 
أشكال التعبير عن المواقف الوحودية الى تمير بها الفكر الغربي. 
لذلك قهو يعتير الفلسفة بهذا المعنى ليست إلا تعينات المصير 
الغربي أو العقل الغربي”). وطبعاً فهذا الموقف عيهم. لأنه يعبر 
أحياناً عن موقف تمجيدي للفكر الغربي الذي تمكن بهذا الفكر 
من السيادة الكونية. لكته يعبر أحياناً عن موقف تحقيري فيه شسىء 
من التحصر على فقدان الغرب لضروب أخرى من تذكر الوجسود 
والاندماج فيه اندماجا يخلصه من هذا المصير الذي يصفه بكونه 
تاريخ نسيان الوجود. ويعير عن هذا التحصر سعيه للعودة إلى 
الأشكال المتقدمة على سقراط أو إلى ضروب التعبير الشعري عن 


)١(‏ انظر على سبيل لثثال لا الحصر المقالة الى عنوائها وعلالطااء كلا مل ال2 عاط عن 
عقالاته الى سل عنوان الضعاب عي وناو[ الصامر عن دار اللمقطومعادنلك!. »ا 
شر تكقورئت علتة + ده أخ, 
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المواقف الوحودية إل تخلص الفكر من الميتافيزيقا وتعينها الأتم 
أعن التقنية. 

ويمكن جمعاً لما يتضمنه هذان الحدان الخلدوني والطيدحري 
الحدان التذان لا يقتصران على حل عتقابل لمسألة نسبة الفلسفة 
إل الحضارات بل يتجاوزان ذلك إلى تعريف الفلسفة تعريفا 
متقايلا تمام التقابل حكن أن نطرح سؤالا أعم: فما الذي يفسر 
وجود قلسفة بالمعنيين الخلدوني والحدجري مجموعين أو متفرقين في بعض 
الحضارات وعدم وجودها في البعض الآخر؟ 

فالمحج التارفية تبلو أكثر تأبيدا للموقف الميدحري إذا 
اقتصرنا على تعريف الفلسفة التعريف الذي يجعتها يرت تعبير عن 
موقف حضاري من الوجود ففصلتناها كما يفعل عن المعرفة الكلية 
إلى تصاحبهاأ عادة. فيعزضنا عندئد عائق أساسي هو عائق 
الفصل بين وحجه الفتلسفة الذي يراعية ووسحهها العاني الذي قد 
يكون هو الذي اعتبره ابن ععلدون في إثباته كلية الفلسفة: العلوم 
المصاحية للفلسفة. فلا حدال في أن بعض الأمم شا فلسفة وأن 
بعضها الآخر لا فلسقة لما عند الاقتصار على تعريف الفلسفة 
بصفتها موقفا مثيلاً لما يوصف بالموقف الغربي من الوحود والذي 
حصر ق شكل الفلسفة كما تحددت في صورتها الأولى أعني 
شكلها اليوناني. 
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وطبعاً قهذا الموقف الأموصوف يكوفه غرييا لا ثقيله الأن إل* 
حدليا لكونتا في الحقيقة نتفي وجوده لسببين: 

فأولاً: لأننا نتفي أن يكون الغرب بالمعتى الجغراقي- أعني 
أوروبا الغربية في البداية ثم أمريكا الشمالية حاليا- قد توقف موقفه 
الوجودي عند الشكل الأول من الفلسغة أو أن تكون الأشكال 
الى توالت عنده تقبل الإرحاع إلى هذا الشكل مهما تحيل التأويل 
الميجلي والغيدحري في إلغناء ما توسط بين اليونسان والغسرب 
الحديث من وسائط لنفي إضافاتها. 

وثانيا: لأننا ننفي مفهوم الغرب والشرق بالمعنى المضاري. 
قالمقايلة الحضارية بين الغرب والشرق ليس فا ما يؤسسها ف 
التاريخ الفعلي عدا الموقف العقدي الألماني المتأحر الذي لا سند له 
إلا الموقف الإيديولوجي ذاته. ف(الروحانية اليهودية المسيحية) شرقية 
الأصل بالمعنى الجغراقي» بل وهسي شرقية حعى في الشكل الأدي 
انتهست إليه بفضل الجمع بينها وبين الفلسفة اليونانية بالمعنى 
التاريخي ( ف الشرق الأدنى خلال العهد افلدسي ) ولا يكفي الحامل 
الجرماني المتأخر لينفي عنها هذه الخاصية حتى بعد الإصلاس. 

و(العقلانية اليونانية اللاتينية) شرقية الأصل بالعتى الجغراق إذا 
كان ما به الغرب غريا هو الحامل الجرماتي المتأخر الوارد من 
الشمال» وهي شرقية خاصة بفضل اللجمع مع الأديات الشرقية 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي إن 
سنن وس يبيط وو دعسنو سس سا ا و وبا ب د ل ف 


بالمعنى التاريخي ما دام هذ! التجمع قذ تم بعد الْغرو اللقدوني في 
الشرق الأدنى والشرق العربي منه على وجحه الخصوص (ما بين 
الرافدين والشام ومصر خاصة ). ولا يكفي الحامل الخرماني اللمتأخخر 
كذلك لينفي عنها هذه الخاصية. وإذن فليس الأمريسن من غربي 
بالمعنى التغراقي ولا حتى بالمعنى الحضاري إلا ما طرأ عليهما قي 
التأريخ ال مو الى ومن تغير السهم الخامل ومحددات الظطرف الشاريخي 
ار جحية. لذلك فالموقف العقدي المستند إلى هذه الأمور الواهية 
لا يكفي ليؤسس المقابلة الحضارية بين الشرق والغرب برغم تحول 
هذه الخترافة إلى قناعة عند أغلب النحب العربية المباهية بالانتساب 
إلى وهم الغرب أو المباهية ,مصارعة هذا الوهم 


وإذا كانت الحجج التاريخية تبدو أميل إلى تصديق هيدجر 
بالشروط الى أشرنا إليها فإن ذلك لا يقبل إلا عند حصر التساريخ 
في الحاصل منه فحسب دون النظر إل ممكن الحصول منهة عند 
تحقق الشروط. فابن خطلدون لا يزعم أن كل الأمم لها فلسفة 
بالفعل بل هو يقبت أن كل أمة بلغت مستوى معيساً من التطور 
العمرائي» لا بد أن يوحد عتدهاأ مأ يقيل هذه التسمية أعن ما 
أطلق عليه اسم العلوم العقلية ( غايات وهي عتدئذ خاصة بالفلسفة 
وأدوات وتعم كل العلوم الفلسفي منها وخير الفلسفي ) قي مادة 
الباب السادس من الأقدمة» لكون الأمم جيعاً لها يالقوة هذا 
الاستعداد عقتضى قوانين العمران البشري والاحتساع الإنسساني. 


4 البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 
لذلك كان الل الخلدوني مستندا إلى التمييز بين الشاريخ الفعلي 
للحاصل من مراحل النمو العمراني والتاريخ الإمكاني لواحب 
النصول عند تحقق الشروط ف النمو العمراني. 

قن ىَ كت 





لكن مبحثنا لا يقتصر على معرفة شروط وجود الفلسفة 
وشروط كليتهاء وإغا هو يحاول كذلك أن يسأل عن شروط 
النصوصية الى عل الفلسفة حتى في حال كليتها تكون ذات 
ختصوصيات تضفي عليها أشكالاً متنوعة بتنوع الحضارات الي 
أسهمت ف تكرينها. فما الذي يخصص فلسفة فينسبها إلى أمة 
من الأمم نسبة تمكننا من القول: هذه فلسفة يونانية وهذه فلسفة 
عربية وهذه فلسفة ألمانية إل... ؟ هل يكون المختصص متتسبا إلى 
مضمون القول الفلسفي أعن هل أن كل نوع من أتواع الفلسسفة 
ينسب إلى هذه الأمة أو تلك بضرب من الوضوعات تكون 
خاصة بتلك الأمة دون سواها؟ ولكن كيف التوفيق عندئط مع 
كلية المباحصث الفلسفية؟ 

أم ترى المخصص يكون منتسباً إلى شكل القول الفلسفي 
أعي أن الفلسفة تكون عربية أو يونانية لكونها كتبت باللغة 
العربية أو باللغة اليونانية ويأساليبهما ؟ ولكن كيف يكن التوفييق 
عندئل مع كلية الشكل الاستدلالي وتعدد الأساليب ف المتضارة 


نفسهاء بل وأحيانا قي اللحظة التاريخية نفسها من المتسارة 
نفسهاء ومع قابلية القول الفلسفي للترجمة الي تنفسي عدن الشكل 
لغة وأسلويا هذا الدور التخصيصي؟ أم هل إن اللخصص- كما 
نغبت ذلك بالأدلة التارينية من خلال استقراء تجارب إنشاء الفلسفات 
الملساحب لنهضات الأمم التي أنشأتها- مقصور على ضرب من 
الوعي يعبر عن طموح أمة من الأمم إلى دور كوني يرمز إليه 
شكل المعرفة الى تسعى إلى تحصيل الكلى في امال القيمي عامة 
رومنه المعرفة التي ليست هي فقط ضربا من التقويمء بل هي شرط في 
كل ضروب التقويم الأخصرى) بل وإلى الزعسم بتمثيله أفضل عُثيل 
فيكون ذلك هو الوسحه الطاغي من الفكر الفلسقي با هو موقيف 
وحودي تتعين فيه تمصائص هذه الأمة وتتلون بها التوابع المعرفية؟ 

فالتحربة التاريخية تبين أن الطموح إلى تأسيس فلسفة متميزة 
أمر لا يوحد من فراغ كما مكن استقراء ذلك من تجخارب 
النهضات الى حصلت ف التاريخ واليَ درسنا أهمهاء بل هو لا 
غنى له عن هذا الشرط التجاوز لظاهرة الفكر الفلسفي نفاذا إلى 
أعماق ليس الفكر الفلسفي إلا الشكل المعير عنها. فهو من 
العلامانت الإدراكية ( أعني من أشكال الوعي العاريني الفرذدي 
والجمعي ) الدالة على طموح أعمق يتعلق بتأسيس تصوري للدور 
التاريخي الذي تقوم به أمة من الأمم أو الذي تستعد للقيام به 
بدعاء إن لى يسبق لحا أن فعلت» أو استعنافاء إن كان قد سبق لها 


5 البحث الأول: نحو فلسفة عربية عتميزة 
أن أدته قي تاريخها الماضي: ذلك أن الوعي الفلسفي هو دائماء 
تسب التجارب المعلومة, وعي بالكلي سواء بالإيجاب تسسليما يوجودة 
ويحداً عنه أو بالسلب نفياً لوجوده وسعيا للتدئيل علسى عدمه في إطاره 
على الأقل من حيث صيغة السؤال . 

لذلك فإنه ليس يمكن أن نتحدث عن مشروع تأمسيس فلسقة 
عربية متميزة إذا لم يكن ذلك مسعتداً إلى مقومات حقيقيسة 
يقنضيها تحقيق شروط الفكر الفلسفي من حيث هو فكر متصف 
بصفتين: تعبير عن وعي نهضوي مقبل أو مدير مع -جماع ضروب 
الزمابعد دنهم الى تمعل الممارسات النظرية ( علوم الطبيعة ) 
والعملية ( علوم الإنسسان ) والقيمية ( ذات الأصداف الخنمسة: 
اجممالية والخلقية والمعرفية والتشريعية والوجودية ) ببعديها ارد (فيٍ 
الأنساق الرهزية ): واللطبق ( في التعينات المؤسسية وف أفعال البشر ) 
موضوعاً له, لكون الفكر الفلسفي ليس مجرد تأمل شخصي في التجربة 
الذاتية الغفل التي من جمس حكم شعراء الجاهلية» بل هو بالأساس قول 
(مابعد) يعأمل ممارسات نظرية وعملية راقية لا تكون ف مساول الفرد 
إلا بوصفها حصيلة تراكم حضاري تليد. ويعين ذلك أن الفكر 
الفلسفي ليس قابلاً للقصل عن شروط وجود هذه الممارسات 
الموضوع الى هو (مابعد) بالإضافة إليها وال لا كن أن تود 
إلا في حضارة ذات مقومات حقيقية من علاماتها الدور التاريخي 
الكوني الفحقق فملاً أو الذي ما يزال في شكل طمصوح مستقبلي 
أو الذي يجمع الشكلين كما هو الشأن بالنسبة إلى المضارة العربية 
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الإسلامية ( ذات الدور التاريخي الكوني سابقاً والتي تطح لاسسناف 
القيام به مستقبلا - 


نت قن شن 


لكن البعض يتصور الكلام عسن دور كوني ممكن للحضارة 
العربية الإإسلامية شرطا في وجحود فلسفة عربيسة متمسيزة مسن 
المفارقات الي يناقضها واقسع العجر العربي» وفششسل المشروعات 
التوحيدية» ومن ثم فهو من الحوائل دون تأسيس تمل لفلسفة 
عربية متميزة لكونه يبدو و كأنه يرهن وحودها بأمر مستحيل. 
وإذا كنا لا لف كثيرا حول وجود هذا العجحز من حيث هو 
واقع راهن» فإِن الدور الكوني الذي يكن أن ننسيه إلى العرب 
والمسلمين في استثناف حضورهم التاريخي والمشساركة في إستعادة 
التوازن العالمي واشتراط هذين الأمرين في نشأة فكر فلسفي عربي 
متسيز كل ذلك أمور يؤكدها التاريخ الماضي بشكل الوعبي 
ومضمونات الممارسة ف أخالات القيمية حيث يلغ العملى العقلى 
درححة العودة على الذات عودة ججعله ذا (مابعد) نظري. 

كما يؤكد ذلك الخصوصية الى تميز الظرف الحخاضر الذي لا 
يكاد يحود التاريخ عثله لغيرنا أعن اللرف الذي يجعلنا- في الوقست 
نفسه الذي لم نفقد فيه الطمسوح التاريخي الموروث عن نهضسا الآولى 
المشتركة في العصور الوسطىء فضلا عن نهضات حضاراتتنا المتقدمة 


3 البحث الأول: نمو فلسفة عربية معميزة 
على الإسلام والمتعددة بحسب الأقاليم العربية: ما بين الرافدين والشام 
واليمن ومصر وقرطاج- عرضة لموقف يحتم الارتفاع إلى الندية 
الفاعلة مع من يمثل الكونية ف هذه اللحظة يبعدي هذه الندية: 
وعياً تارينياً وشروط ممارسة معرفية وقيمية تمكن من المساركة في 
السيادة الفعلية على الكون بأسبابها المقيقية لكون هذه الأسباب بساتت 
الأداة الوحيدة للبقاء فضلاً عن المشاركة في التاريخ الكوني. 

فالغزو الإسرائيلي ممثلاً لغاية الروحانية اليهودية المسسيحية 
والغزو الأمريكي معلا لخاية الادية اليهودية المسيحية أعين لغاييّ 
العوالة الحالية غايتيها اللتين لم ببق صامداً أمامهما غيرنا تقريباء 
ووجوه الشبة المدهشة مع اللحطة التاريخية الي حصلتت فيها 
نهضتنا السابقة حيث كات فيها للغزو اليهودي في المدينة 
والاستعمار المثلث الخيط بالأرض العربية ( الفارسي والبيزنطي 
والحبشي ) ما بائل شروط وضعنا المسترزدي وتشتتنا الحاليين. كل 
ذلك عثل فرصة تأريخية تربط وجودنا وفاعلية فكرنسا بإشكاليات 
الوضعية الكونية في العالمى. لذلك ففهم شروط نهضتنا أيسس 
مقصوراً على شأن يخصناء بل هو يتعالى ليصل إلى شأن ينص 
الإنسان من حيث هو إنسان كما كان شأتنا في النبهضة الأولى 
حيث لم يكن السؤال المحمدي حول وضع العرب مقصورا عليه. 

فالسؤال المحمدي سؤال متعال ارتفع إلى الوضع الإنساني» بل 
والكوني لي-شخص الوجود كله الحى والخامد الإنسان والحيواكت مسن 
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مرض العصر جامعاً هذا المرض ف تصورين هما الجاهلية نقداً 
لوضع العرب وكل الشعوب ذات الأديان المشركة والتحريف نقدا 
المديئين الموحدين السابقين» وذلك بعلاج جمعه في تصوريسن 
كذلك» هما العلم تخلصاً من الجاهلية والإصلاح تخلصاً مسن 
التحريف. ويلخص التشخيص والعلاج الشورة النايجة عن ذلك 
تحديدا للكونية الجديدة في التصور الأساسي الذي يو عحف بين غاية 
الدين أو الوحدان وغاية الفلسفة أو الفرقات في اعتبار الساريخ 
والطبيعة بحثا عن الفطرة السليمة لتحقيق قيمها. فلم تكن العودة 
الإصلاحية إلى الماضي تقطيداً للماضي: سل فح لكتاب جديد أوراقه 
بيضاء وعلينا كتابتها: ذلك أن الفطرة أيست سايقة التحديد إلا في 
ذاتهاء لكن ذلك ليس معينا ولا يتعين إلا بالاجتهاد الإجماعي المتحرر من 
التأثيم إذ يكفي فيه الوسع فنيا والصدق قصديا. 

لذلك فكل استغراب من حديثنا عن الفرصة التاريخية الجديدة 
( الغزو الإسرائيلي لقلب الوطن والغزو الأمريكي لأهم بوره ) والدور 
العربي الإسلامي الممكن وصلتهما بنشأة فكر فلسفي عربي عتميز 
يزول محرد فهم العلاقة بين هذا الطموح وضرورة الوعسي 
مشروع الوحدة العربية لا من حيث هي غاية» بل من حيست هي 
أداة لكونها ممرك الكامتوالث الإسلامي الممكن بذاته لوحود 
الكثير من شروطه؛ وإلواحب بضرورة تحقيق تلك الشروط 
وتفعيلها تحقيقا وتفعيلاً يتطليهما القيام بالدور الكوني لقوم لا 


5 الحت الأول: نو فلسقة عربية متميزة 
سس سج مسح سبع سس ع سه سب بس ع ع سس سس جع 


يمكن أن يكون هم وجمود تاريخي دوت بلوغ الكونية بحكم 
السقف الذي حدده ماضيهم اليعيد والقريب. 

فالقارف الدولى الحالي يحعم إدراك التراهن اللي بين النهضة 
العربية اللإسلامية والوحدة العربيةء لكون مقومات الثقافة العربية 
تفل لب المقومات الي تسألف منها الخضارة الإسلامية. وهذا 
الإدراك الذي يحتاج إلى تأسيس فلسفي متميز مجمع إلى الوظائف 
المعرفية للفكر الفلسفي وظائفه القيمية الي تحدد ثوايت اللوقف 
الوجحودي الذي يصاحيها دائما فيطبع فلسفة من الفلسفات بطابع 
يجعلها تقبل السبة إلى حضارة دون أخرى يتم التراهن بين بين الفكر 
الفلسفي المتميز والمشروع الحضاري الكوني فيكون ضرورة ذا 
تعين محدد ف اللحططلة التاريخية ال يتجلى فيها. وق حالتنا الراهنة 
تعين هذا الترابط من منطلقين: 

١‏ - من منطلق خصوصية الصراع الروحي والمادي ممع إسرائيل 
وممثلة للخصوصية المرضية) وأمريكا ( ممثلة للكلية المرضية ) 

#- ومن منطلق لل التوازن الدولي و الحوار المسععد إلى أدوات 
التأثير الفاعل في السعي إلى القياع بدور استعادة العوازن الكوني 
(الخخصوصية والكلية السويعين). 


2 2 د 
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ولنبداً بالمنطلق الثاني لنصوغه قي سؤال يقبل العلاج التاريني 
ويشترط فيما بعد الصياغة الفلسفية ال ستكون شرط إيجاد 
الفلسفة العربية المتميزة. فيكفي أن نسأل: معي كان خطل الموازن 
الدولي يقبل التغيير يوار الضعيف مع القسوي؟ وكيف يمكن لشل هذا 
الحوار أن يكون مؤثراً وقادرا على تحقيق التوازن؟ فالحوار يقتضي 
التكافو أو على الأقل التقارب في ميزان القوى المادية والروحية. 

ولنعني بالمنطلق الأول لنصوغه في سؤال يقبلى العلاج الشاريخي 
ويشترط فيما بعد الصياغة الفلسفية الي ستكون شرط إيجاد 
الفلسفة العربية المتميزة. فيكفي أن تسأل: أليس التحدي يكون 
أفعل كلما كان أثره أكثر مياشرة؟ فتحدي العولمة واعخلال السوازن 
الدولي صار في صلته بنا وثيق التزابط مع المتطلق الأول أعين مع 
الوجحود الإسرائيلي في قلب وطننا. 

لا شك أن تحدي العولمة غير مقصور عليناء بل هو متوجه إلينا 
توبحهه إلى غيرنا. تلذلك فهو يبدو غير خصوصي من حيث هو 
تحد عولمي. لكن هذا الوهم سرعان ما يتبخر جرد أن ندرك 
دلالة العلتين اللتين تضفيان عليه خصوصية جمعله وبالذات من 
حيث هو تحد عولمي وثيق الصلة بنا وبالتخمطيط للحيلولة القصدية 
دوتنا والنهوض: 


العلة الأولى “روحية- تاريخنية- سياسية*: فإسرائيل تمثل في المعتقد 


ا الببحت الأول: نحو فلسفة عربية معميزة 





الغربي وخاصة في معتقد الغرب الأأكثر فاعلية في العولطة الخالية 
أعو الغرب البروتستنن والإبخيلي -حوهر الروحانية الغربية فضلا 
عن دور يهود العام في هذه العولة المالية والاقتصادية والإعلامية 
والعلمية والثقاقية والمعيشية وأنخيراً السياسية والعسكرية. وكل من 
يتجاهل هذا الأمر من المفكرين العرب يصح وصفه بالغفلة إن مم 
نذهب إلى حد وصفه بالغباء. لكن هذا الأمر إذا فهم على حقيقته 
فوظفناه لعكس ما قصد به صائعوه يصبح فرصة جوهرية لعل 
النهضة العربية تصبح بؤرة السؤال العالمي حول مصير الإنسائية كلهاء 
مادامت ستكون نهضة مشروطة بالصراع الناحح مع ذروة 
الغرب الروحية نحاصة إذا أحسنا إدارته. وكذلك كان الشأن في 
الفرصة الأولى حيت كان نقد العوراة أهم مقومات الإصلاح 
المحمدي للدين لتخليصه من عنصرية الشعب المغعشار وشريعة 
الريا. 

العلة الثانية "مادية- جغرافية- سياسية": فأهم شروط سيادة 
أمريكا على العالم شروطها الي تمكنها مسن أدوات السيطرة على 
منافسيها المباشرين في العولمة أعين خاصة أوروبا واليابان ( لكون 
الأدوات الأخرى - العلم والتقبية والقوة- يسساوى فيها اليابان 
وأوروبا مع أمريكا على الأقل من حيث الإمكان ) لا تتوفر لأمريكا 
توفر؟ً يسيرا بمكنها من السيادة على العالم بأقل كلفة إلا باستعمار 
أرضناء عقتضى دور هذه الأرض ال ملحمس في خارطة العمورة 


الحالية: ففيها الجرء الأهم من موارد الطاقة الخحالية والمقبلة: البترول 
والغاز والشمس. وهي الممر الأقرب بين الثسرق والغرب أرضا وبحرا 
وجواً ما يجعلها المزام الممسلك مداق أوروبا. وهي الطوق المخيط 
بإسرائيل والمناقض ا مناقضة وجود لا مناقضة حدود. وهي الخليف 
الممكن لأوروبا أو الشرق الأقصى ضد أمريكا إذ؛ أصبيحت ذات إرادة 
واعية تعزم الأمور. وهي أخير! قلب العالم الإملامي الذي بدأ يسارد 
طموحه التاريخي المنافس للحضارة الغربية من متطلقات فلسقية ودينية 
لا عكن تجاهل أهمية دورها في تطور اللضارة الإنسانية. 

وهذا الأمر كذلك عكن: إذا فهم على حقيقته فوظفنأه 
لعكس ما حعل له عند صائعيه؛ عكن أن يصبح كذلك فرصة 
بجوهرية لتوحيد العرب قلبا لكامنوالت إمنلامي يعصسل مسع 
مجموعات العالم الكيرى من أجل صالح الإنسانية. ذلسك أن 
التحدي هنا يصبح مع ذروة القوة الغربية المادية إضافة إلى 
التحدي مع قوته الروحية. فتنتقل قي صراعنا مع ذروتي الغرب 
الرواحية والمادية من الندية بالقوة الى توفرها الفرصة التارينية إلى 
الندية بالفعل الى نحققها بتحقيق شروطها.وبذلك نكون أصحاب 
حلول أفضل نستمدها من رسالتثنا الكونية بالطبع فتقدمها 
للإنسانية كونية بديلاً من العولمة الي تسحق البشر جميعاً عن فيهم 
من كائو! منطلقا ها لكون العولمة لا تفرق بين البشر بل هي 
تسحقهم جميعاً. 


َه البحث الأول: غو فلسقة عربية متميزة 


سس يب سس سس عع بج عي سدس + جع سه ع ص سس 


وإذا كان "القائمون بدور" التخبة المفكرة والسائسة من العسرب 
يتجاهلون مثشل هنه الحمقائق- الخاصة بهذه الفرصة التارئية 
وبشروطها المتوقرة عندنا على الأقل كامكان- فإن المفكرين والساسة 
الغربيين يقرؤون طا ألف حساب منذ أمد طويل”؟ . وإذا كانت 
نخب عرب اليوم يهزؤون من كل مخطيط اسرراتيجي بعيد المدى 
ويعيشون التاريخ يوما و ولا يعنيهسم منه إلا ما يقدر بأعمار 
الأنظمة السياسية المتزهلة وبنزوات من عمرف من الزعساءء فإن 
نخب الغرب تبن سياستها على تخطيط طويل المدى مستمد من 
الدراسات العلمية الجدية الي تستفيد من كل شاردة وواردة. 
ولعل عمل المعاهد العلمية الي يدأت بالاستشراق الفيلولوجي 
والتاريخي لمعرفة مواطن الضعف والقاتل الممكنة وصارت الآن 
مسعندة إلى مراكز البحث الاحتمساعي والتاريخي والتحطبط 
الاستعلامي والاستراتيجي تفهي هذه الحقائق وتستعملها لكي 
تمول الفكر العربي والإسلامي إلى برد آلة حوفاء تطحن الفراع 
أعين مبتذل الإيديو لوحيات الميتة ( مثل الوضعية والماركسية )» وبالي 
الأفكار مثل الدولة الوطنية القطرية والشعبوية ومباشر المطالب الي 
(1) انظر مثلاً ما يقوله السيد فريدرش وليهالم قرأو قي كتابه خلال الواسض الذي 

توقع من سئة “487 ام جل ما تراه الآن في الوطن العربي والعالم الإسلامي من 

قضايا وصلات متوترة مع الغرب والشرق واقنوام اللشول والسياسات وغير هذه 


الأعمال ل تحصى ولا تعد. 


ل بلممسطله3؟ معمممعع لما مسعصع ماعط اما لله اماما 
انان انك | عاج ا وأعمتكع] لعصناط رعطدعمنا و«ملاعوتصيولعز عل 
13 تالاه 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي أه 
تصبح عوائق ى لتحقيقها فضلاً عن تحقيق ما يتعالى عليهنا من 
شروط أكثر إلاحا. لذلك بات الفعل الموثر للقيام ما يقعضيه 
هذان التحديان مشروطأ بكهمة جوهرية هى مهمة النهضة 
الفلسفية الى تشيه ف هورها الحضاري التأسيس الوحصودي 
للمغامرات التاريخيية في أشكافا المخمسسة المعروفة: الأسطوري 
والشعري(>الأدبي) والديني والسياسي والفلسفي. 

وللعلوم أن نهضتنا المشتركة الأولى ( الإسلام ) لم تسرف من 
هذه الأشكال التأسيسية للمغامرات التاريخية إلا الشكل الديجن. 
لكن هذا الشكل الديئ كان فريد نوعه: فهو قد جمع بين فضائل 
الشكلين المتقدمين عليه ( الأسطوري والشعري ) وفضائل الشكلين 
المتأحرين عنه ( الفلسفي والسياسي ) جبعا لم يسبق له مثيل» ونم 
يصبح واعيا بنفسه يسبب الحمود الوحداني الذي أصاب علصاء 
الدين والتسنط العقلاني الذي اعتل به فلاسفتنا قي العصر الوسيط 
العربي الإسلامي» فكان ذلك حائلاً دون هذين الصنفين المستحوذين 
على الريادة النخبوية وفهم المعنى الموحب من الشكلين الأولين ثم 
أصببح الانخطاط التاريني الذي ما يزال سيداً على من عاثلهم في 
عصرنا حائلاً موتهسم والاتباه إلى وجود بذرة الشكلين للدأعرين من 
أشكال تأسيس الدور التاريخي للأمم ذات الرسالات: المشروع الفلسفي 
والسياسي للدور الكوني اسحادا إلى القرآن الكريم. 


55 الحث الأول: خو فلسفة عربية ممميزة 
يي ههه ع به ب بو توي 


الأبعاد التأسيسية ( الأسطوري والشعري والديسني والسياسسي 
والفلسفي ) بوصفغه منطلقات الفلسفة العربية المتميزة ة الي يمكن أن 
تؤسس استعناف الدور الكوني لشعينا العريسي قلبا مخركا للأمة 
الإسلامية ومركرا لقيامها الوحودي ومنزلتها التاريخية. فمحاولة 
البحث في الشروط الي يقتضيها إنشاء فلسفة عربية متمسيزة 
تؤسس مكل هذا الاستعناف التاريخي يتضمن تسليماً بأمرين 
موحب وسالب ينبغي صياغتهما صياغة صريحة حتى يكون بحشا 
مدركاً لمطالبه. ويعئ هذا البحث أن العرب الآن هم فلسفة وأن 
هذه القلسفة لها اصية عدم الأصالة والتميز. وطبعاً قلا شيء 
يثبت مبدئيا صحة التسليمين؛ خاصة والثاني منهما يكاد يكوت 
نفيا للأول. ذلك أنه لا معنى لوحود فلسفة عربية إذا لى تكن تلك 
الفلسفة ذات تيز يجعلها تكون فلسفة أولاً وعربية ثانياً. 





الدكتور أبو يعرب المرزوقي ات 
ا 0 


الفغصل الثاني 
مشهوم الفلسفة وما يقتضيه 


من شروط تاريشية وبنيوية 


يبدو أن تعدد أشكال المنظومات المعرفية والمنظومات القيمية 
الشامئة وصلتهما بالمشروع الحضاري الشامل واحتلاف المواشف 
منهما أمران تاريضخيان» وأنهما ينفيان كلية الشكل الذي عرفت به 
الظذاهرة الفلسفية» ويثتان خصوصيته لبعض الحخضارات» بل 
ولبعض الحقب منها. فتاريخ هذه الأشكال يبين أن منظومات 
المعرفة الفلسفية في صورتها الموروثة عن اليونات شكل متأخخر من 
المعرقة الإنسانية وهو شكل لم يدم طويسلا على الأقلى في أسلوبه 
الذي ساد منذ أول فلسفة تامة تمثلها أفضل تمثيل فلسفة أقلاطون 
وأرسطو ( وعلة الجمع بين الفلسفتين هي كون فلسفة أفلاطون يغلب 
عليها السؤال الفلسفي: وفلسفة أرسطو تغلب عليها موسوعة العلوم 
الفلسفية أو النقلة من الغ كيز على السؤال وفحص الأجوبة دون حسم 
إلى الركيز على الحسم فٍ مسألة الأجوبة ما يجعل الشكلين يكونان 
وحدة الشككل الفلسفي اليوناني التام ) لكون موسوعة العلوم الي 


صارءت منذئد متضوية تحت أسمها متقدمة الوجحود عليها على 


5 البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 





الأقل بضعف تاريخها المعلومء وبدأت تصبم متأخرة عنها منل أن 
أصيح هذا الشكل من علامات السذاجة والغفلة المعرفية. 

فيين أول فلسفة تامة الشكل بلمعنى المتعارف» أعين موسوعة 
العلوم الفلسفية في نسق يرأسه الجدل وما بعد الطبيعة ( فلسفة 
أفلاطون و فلسفة أرسطو )» وآحر فلسقة لها هذه الصغات ( فلسقة 
كط وقنسفة هيجل ) لم عض إلا ألفان ومعتا سسئة وهي مدة 
تعادل تقريباً نصف الدة الي يمكن أن ننسيها إلى العلم اللصري 
والبابلي قبل هذا الشكل. وبذلك تبين الجرية التاريخية المعلومة أن 
الشكل الذي يسمي فلسفة شكل حديث في تاريخ المعرفة 
الإنسائية ببعديها النظري والعملي المجردين والمطيقين وأنه شكل 
غير دائم. 

ويبدو تاريخ المواقف من الشذاهرة الفلسفية أيضاً دالاً على 
إدراك أصحابها هذه الخاصية ونفيهم لكليتها. فالمعلوم أن الفلسفة 
وموسوعة العلومع عند اعتبارها تايعة ها ظلت دائما معدودة من 
اللاهرات الحضارية الخاصة باليونان عند كل أمم الشرق الأدنى 
حتى بعد تبنيها ما يقبل من الموسوعة العلمية التابعة للفلسفة أن 
يكون علوماً أدوات في العلوم الى لها نشأة غير أحتيبة. وذلك 
على الأقل في سنن الفكر الديئ القلاث اليهودية والمسسيحية 
والإسلامية. والمعلوم كذلك أن بعض الفلاسفة المعاصرين يدءا 
بهيحل وعهما بهيدحر وتوسطأ بكنط ونيتشة يعتيرون الفلسفة مما 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي ته 
في ذلك الموسوعة العلمية التابعة ها شكلاً شبه ماص بالإنسان 
الغربي وبالتحديد بالأمتين اليونانية والألمانية لكونها من مميزات 
رو حانيته بل هي عندهم عين مصصيره. 


ولعلى -حكم تاريخ الأشكال المعرفية في المسألة أكثر موضوعية 
من هذين الموقفين» لكونه يبين الطصابع غير الكلي وغير الأبدي 
للشكل الفلسفي على أسس غير عقدية» بل عقتضى طبيعسة 
أساليب التفكير الي تبين أن العلم المعاصر صار في تصوره 
لقدراته» برغم منجرائه الهائلة» أقرب إلى العلم الذي سبق نشأة 
الفلسغة على الأقل من حيث فقدان الطموح الامج الذي يقود 
كبار الفلاسفة في سعيهم إلى بناء أنساق كونية تحوي الحقيقة 
كلها فتكون دالة على طبيعة الموقف المعرتي أكثر من دلالتها على 
المعرفة الحقيقية: ذلك أن تصور العقل الإنساني قادراً علسى بداء سق 
عن التصورات يكون كافياً لتمثيل حقيقة كل الموجودات ليس مفيد! 
معرفياً إلا بخصوص مواقف هذا العقل من الوجودء ومن ثم فتاريخ 
أشكال المعرفة يمكن أن يحدد معدى الشكل الفلسفي معام السأويلي يما 
هو دال على طبيعة موقف صاحبه من الوجود ودرجة وعيه أو عدم 
وعيه يدود قدرات العقل الإنساتي المعرفية. 

لكن الموقفين- موقف الفكر الديني الوسيط وموقسف الفكسر 
الفلسقي المتأخر- يعبران عن حقيقة لا مكن نكرائهاء بل ينبغي 
تحليلها. فالجامع بين نفي كلية الفلسغة وموسوعتها في الفكر 
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الديئ الوسيط ونفي كلية الموقتف الفلسفي من الوحود إذا اعتيرت 
المواقف منه مدلولا عليها بأشكال المعرفة الْنٍ تتحدد بالعلاقة بين 
المعرفة والوحود ف الفتلسغة للعاصرة هو إذل تعريف الفلسمسفة 
عوقفها الوحودي في تقايلها مع مواقف وججودية أنصرى» وليس 
بالموسوعة العلمية الي عكن أن تنضوي تحتها أو تحست موقف 
وجحودي آخحر أساساً موقفياً للها. فتكون موسوعة العلوم قابلة 
لتفصل عن أساسها الموقفي الذي يعطيها معاني مختلفة بسب 
طبيعته فيكون من حنس الشكل الذي يسمى فلسفة أو من جنس 
آعر. وعكن أن صر هذه الأشكال قتصنفها لتحدد منزلة 
الشكل الفلسفي متها. 

ويعى ذلك أن الفلسفة قد صارت أقرب إلى الموقيف العقدي 
الإيديولوجيء أو الموقف الديي في شكل دين طبيعي بالمقابل مع 
مواقف الأديان المدزلة الى لا تخلو من بدايات حنينية لموسوعة 
العلوع الطبيعية بل وتضيف إليها ما حكن أن يعد بدأيسات حنيتية 
للوسوعة العلوم الإنسانية وما يمكن أن يعد وسيطاً بين النوعين 
أعين البدايات الحتيتية لموسوعة العلوم الي موضوعها الفنسوت 
الأدبية. ويمكن أن نزعم بأن سيطرة الشكل الفلسفي الذي صار 
إيديولوسسيا مطلقة حال دوت الأشكال الأشرى- على الأقل كما 
تبينه التجربة في الحائة العربية الاسلامية- واستكمال تطورها لعل 
البدايات الحنينية تصبح علوماً ثامة بشكل قد يكون مختلقاً عن 





الدكتور أبو يعرب المرزوقي 1ت 
الشكل الذي فرضه الموقف الفلسفي وحاصة يشكل ينفي التمييز 
الصارم بين هذه اخخالات الثلاثة: مال علوم الطبيعة» وجمال علوم 
الانسأت» ويجال علوم الغتوتث. 

فالمنظومة العقدية أل تعتبر أساساً تستند إليه تصورات الو بود 
والعالم وموسوعة العلوم والقيم الي تمحصدد التعامل معها بالشكل 
الذي يجعلها تسمى فلسفة ف الشكل المعلوم ( بين أفلاطون أرسطو 
بداية وكنط هيجل غاية ) تختلف عن المتظومة العقدية الى ضا 
أشكال أحرى برغم اتحاد الوظيفة. وعكن أن نخصي أريعة متها 
على الأقل هي : 

9-- الشكل الشرقي المتقدم على الفلسفة اليونانية بفرعيه المصري 
وها بين الرافدين. 

إ-- والشكل الدي سيطر على الفكر الديني الوسيط بفرعيه 
العربي الإسلامي واليهودي المسيحي. 

+ والأشكال التي عرفها الشرق الأقصى بفرعيها المندي والصيني 
( ولعلها لا تزال سارية فيه). 

#- ثم الشكل الذي بدأ الغرب يصل إليه حيث صار إدعاء بناء 
نسق فلسفي من المهازل التي يضحك منها كل عالم جدي. وله كذلئك 
فرعان: ذو الميل الوضعي الذي ينطلق من السؤال الإيستمولوجي عامة 
والمنطقي خاصة: ثم ذو اميل الصوق الذي ينطلق من السؤال الجمالي 
عامة والشعرى خاصة. 
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ويذلك يتبين أن السؤال عن كلية الفلسفة وعدم كليتها يقبل 
لواب بالسلب والإايجاب سب الرتبة الى نوليها لمقومي الفكر 
الفلسفي» فيساعد على تفسير -حصائص التعامل الأول الذي عرفته 
حضارتنا في لقائها مع الشكل اليونائي من الفكر الفلسفي سراء 
أحذناه على هيتته الى وصلهم عليها قي البداية أو على هيئته الي 
حاولر! العودة إليها قي سعيهم لتخليصه مما لحقه من اطاط في 

١-المقوم‏ الأول هو موسوعة العلوم الجابعة عادة للشكل المعروف 
بالفلسفة والمصطبغ عغخصائصه. 

9-- المقوم الثاني هو الموقفب الوجودي الذي يؤسس علية 
الفلاسفة هذه الموسوعة, وما يترتب على هذا الأساس فيها. 

في حالة تقديم المقوم القاني وعزله عن الموسوعة العلمية وأثره 
فيها يبدو إثيات الكلية أمرأ غير مقبول: فتكون كل أمة لا موقف 
وحودي يتتسب إلى هما يسميه أين دون بالمعرفة النقلية سواء 
التسبت إلى معتقدها الديئ أو إلى عنصوصياتها التاريية. 

أما في الحالة الثانية فنفي الكلية مناقض للواقع إلا عند تدرعه 
بحيلتين تتمثل أولاهما قي نفي العلمية على المعرفة الي لا يصحبها 
الموكف الغلسفي ( معيار التميسيز بين العم اليوناني والعلم الشرقي 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي 24 
المتقدم عليه: كط ع'' وتتمقل الثانية في حط الوسوعة العلمية عد 
عزطًا عن اللوقغف الفلسفي إلى جرد موقف تقين يكتفسي بالتتحقيق 
الفعلى لشر ما قٍ الموقف الوحودي الذي يعيبر عنه شكل الفلسسفة 
الموسوم بالميتافيزيقا ( هيدجر ). 

لذلك كان الخلاف بين علماء الدين و"الفلاسفة" في التاريخ 
الوسيط العربي الإسلامي واليهودي المسيحي ( وهنا ينبغي أن تذكر 
بأن ترتيب الظهور العاريني للكلام المفلسف ف الفكرين العربىي 
الإسلامي واليهودي المسيحي حصل بعكس ترتيب الحضارتين من حيث 
زمان الظهور التارعني: عبار الفكر الديني العربي الإسلامي التفلسف 
المثال والنموذج بالنسبة إلى الفكر اليهودي المسيحي الغربيء الذي لم 
ينضج إلا بفضل تأثره الواضح بالفكر العربي الإسلامي خاصة؛ وفكر 
اليهودية المسيحية الشرقية لم يحمكن من تكوين هدرسة حقيقية لعدم 
تخلصه من الجمع التلفيقي بين الأديان الوثنية الشرقية اليونانية والدينين 
المنزلين قبل الإسلام الذي خم الوحي معتيرا الدين المنزل الأسمى عين 
الدين الطبيعي الأسمى: الفطرة ع غير قابل للحسسم لكون الجميع لم 
يقم بهذا التمييز. وي حين كان موقف علماء الدين يرصع 
الفلسفة إلى الموقف العقدي لا غير برغم ذهابهم ف هذا اللوقف 


1. انطر + 111 ممحظ مطدمدسنواء ,ا المجوصع ا معواعم ععل اناك تتصمظا‎ ١١ 
صء ؟؟ حيث يضرب مثال أول انقلاب. كونبرميكي ف الرياضيات يما هو قطيعة‎ 
مع التحسسات الصرية الي لم تكن علميسة لكونها كانت جرد مم للمعطييات‎ 
الدحريية الاتفاقية,‎ 
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الى رفض العلوم معهاء كأك عوة قف الفلاسقة يرجعها لل 
الأو سوعة العلمية» لطلنهم الموقف العقدي الملصاحب ها مسن نس 
الموسوعة العلمية بل هو عندهم أكثر علمية منها. 


ف ع تن 


لذلك فإنه ينبغى قبل الغوص في هذه التفسيرات البنيوية أن 
نر غ من دحض التفسيرات السطحية الي يستعملها بعسضص 
المفكرين لتفسير وجنود الشكل الفلسفي اليوناني» أو عدم وحوده 
في بعض الحضارات وخاصة في الحضارة العربية مع بيأن التناقض 
الصريح في هذا اللوقف» إذ كيف حكن أن يكون الشكل الفلسفي 
خصيصة يونانية ثم ياب على غيرهم يكوته مصابا بنقص قي 
كليته البشرية لكونه ئيس له هذه الخصيصة؟ 

ويمكن حصر هذه التفسيرات السطحية بسبتها إلى تيار يسعى 
إلى تأسيس موقفه على موقف الحد الأدنى الذي أشرنا إليه في 
الفصل الأول» أعئ إلى هيدحر ممقلا لنفي الكلية الفلسفية 
والقائلين مخصوصيتها. لكن هيدحر لم يذهب إلى حد التفسير 
العرقي الصريح مثله مثل هيحل من قبله وكنط الذي إدعى أن 
العلم الرياضي لم يبدأ إلا بفضل الشورة الكوبرنيكية الي أحدثها 
طالس في الرياضيات. وشيئاً فشيعا غالى بعض المفكرين من حجم 


الدكتور أبو يعرب المرزوفي 3١‏ 
دون المتوسط في الفكر الفلسفي”"؟ في تهاية القرن التاسع عشر 
وبداية القرن العشرين فمالوا إلى التفسير العرقي. وحن نرحجع 
أساس دحض هذا الموقف إلى الحمد الأقصى أعن إلى ابن خحلدون 
مغلا لموقف متب الكلية الفلسفية. 

ولنشر من البداية إلى أن البشرية قد مرت بالموقف نفسسه من 
دين الوحدانية. فالتصور اليهردي وللسسيحي يجعل الدين حكرا 
على عرق واحد لكون النبوة والوحي محصورين عندهم قي بي 
إسرائيل الشعب المختار دينيا والتصور الألمساني الذي يكاد عائله 
يعمير الفلسفة حكرا على عرق واحد لكون العقل والعلم 
محصورين عندهم في الآريين الشعب المحتار فلسفيال'». كما ينبغي 
أن نشير إلى أن تحرير الإنسانية من الاحتكار الأول كات أساس 
النظرية الدينية في الإسلام وتحريرها من الاحتكار الثاني كان 
أساس التفسير بالمحددات الاجتماعية للمعرفة العلمية والفلسفية 
عند أين تحلدتو كن 

ويحكن أن نرجع ميادئ التفسير الي يستعملها نفاة الكلية إلى 
مبااً بيقى ف الغائلب ضْمنياً لكنه يظهر بصراحة أحيانا: التفسير 





)١(‏ يكفي تذكر معراكة ابن رشف والرشدية اللانيبية ي نهابة القرن التاسيع عشر وما 
بن عليها من ختصومات واهية .حول السامية والآرية. 
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العرقي. فقد بدأ هذا التفسير بأسطورة العبقرية اليونانية الي 
يعذلون بها عا يسمى بالمعجزة أليونانية عند مقارنة العلوم قي عصر 
اليونان بالعلوم المتقدمة عليهم. وهذا التفسير التأخر للمعجزة 
المزعومة جاء في العصور الي كان العلم المتقدم على اليونان يحهولاً 
في أغليه ( لكون جل الاكتشافات الخاصة بعلوم ما بين الرافدين 
ومصر متآخرة ) فاضطر مؤرخحو المعرفة الإنسانية لتفسير الننائج 
الباهرة للعلوم اليونانيسة بأمر غير تاريخني هو العرق أو العبقرية 
اليونائية!؟ . 





ثم صيغت هذه العبقرية يما يعد أفضل علاماتها فكانت عرة 
النظام السياسي ( الدعوقراطية )!2 وتارة النظام الدين والأسطوري 
( نظام تعدد الآفة ع. ثم جمع ذلك كله ف أسطورة أرواح الشعونيب 
والعقليات وححاصة إلقايلة بين الشرق والغرب الى بدأت تسيطر 
انطلاقاً من فلسفة التاريخ الحيجلية الى واصلتها فلسغة أنظمة 
الإنتاج الماركسية الي تصف ما حصل ف الشرق كله بالنظام 
الاستبدادي الشرقي» الذي لا يوجحد فيه إلا إنسات واحل بحخر. 


(1) انلز 
كمع مم صععمدات) بعواكممع طنهك] باأععمنا أن بجماك1181 _,طلمع1؟ عمسم 1 51 
21-122 1م وم ,1921 زلعما0) 
22350 انظر: علاقة الرياضيات ولأغلسشة وإخحواو والدموقر إطية اليونانية: صن ريا ؟ 
1977 عتموة"! طاولا ,ععبرونعجع معسوقتم عطاعم عوف علساعه عمط ,مامعة تووم 
وما يليها. 


الدكعور أبو يعرب المرزوقي تن 
وبرغم سطحية هذا التفسير وعدم مطابقته للحقائق التأريخية فإأته 
لل مهيمناً عند حل المنظرين العرب ين قيهم من لم يكن ما ركسياً. 

وهذا التفسير كاذب تارفي! مرتين. فتاريخ الغرب يكذيه 
لكون أوروبا لم تكن دعوقراطية عندما تأسست فيها أنساق 
الفلسفة الحديئة. وتاريخ الشرق يكذبه كذلك لكونه لم يكن 
استبداديا بأمعتى الذي وصفه هيحل أو مار كس. فالاميراطوريات 
الشرقية كانت كلها من حنس الفدراليات أو الكامنوكات الي 
ليست بسذات وحمدة سياسية مركزية صارمة لسببين: أولا لأن 
المواصلات لم تكن تسمح بهيمنة سلطة عركزيةء وإيقاع الاقتصاد 
لم يكن يقتضيهاء وثانيا لأن كل إميراطور كان أمير أمراء كما هو 
الشأن في أوروبا الوسيطة. ويكفي مثال واحد: فالخلافات 
الأسلامية كانت جميعا ضربا من فدرألية مرنة بين سلطنات ليست 
يذات وحدة سياسية ولا اقتصادية تامة. ولا حعى عقدية برعم 
وحدتها الحضارية. ومن ثم ففيها على الأقل من الأحرار بعدة ما 
فيها من سلاطين وبلاطات ويطانات ووجهاء وأعل حل وعقد 
عسكرية واقتصادية وفكرية» فضلاً عما بقي لتا مسن صراعات 
مذهبية وفكرية وتعددية قانونية ودينية وأغاط حياة تسافى مع 
الصورة النمطية الي يوصف بها الشرق في هذا التفسير السطحي 
لعدم عموم ما يطبعه لم يكن يحابحة إلى العموم. 

فليست المنظومة الفكرية الي تستند إليها المارسات المعرفية 
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غاية ( إذا تصورناها متقدمة الوجود عليهسا ) أو تسستند إلى 
الممارسات المعرفية إليها بداية ( إذا تصورناها مبأخرة الوجود عنها ) 
بالأمر الذي يخضع لشكل واحد هو الشكل الذي عرفه اليونان 
بدليل الغرق الواضح بين الفلسفة القدعة والفلسفة الحديقشة بل 
وبين الفلسفة الحديئة والفلسفة المعاصرة بل وبين أساليب فلسفة 
الحدائة عامة وأساليب الفكر الفلسفي ما بعد الحديث الذي صو 
أقرب إلى الإبداع الأدبي والحكمة الشرقية ذات الصياغة الشعرية 
منه إلى الفلسفات الى تحاكي زيغا أشكال المعرفة العلمية الي لا 
يمكن أن تكون إلا جزئية فعلاً وشاملة على سبيل مول النظريات 
الشرطية العامة الي يغلب عليها شكل التحمين الذي يكاد يلامس 
العلم الخيالي ويختلف عن الخيال العلمي الذي تسعد إليه كل 
النظريات العلمية الجرئية بالطيع كما أسلفنا. 

ينبغي إذن أن نبحث عن تفسير مقبول عقلاً ومدعوم نقلا. لا 
بد من تأييد التاريخ للتفسير الذي يقبله العقل وإلا كات الأمر 
بحرد فرضية قد نرضى بها عقلاً لكونها تبدو متناسقة, لكنها تبقى 
يرد تخمين إذا كانت عتنافية مع وقائع الساريخ الفعنتي للتجارب 
امس المعلومة: اليونانية ( من السادس قبل الميلاد إلى السادس بعدهم) 
والعربية الأولى الى كانت شاملة دون فصل بين شعوب الأمة 
الإسلامية ( من السادس بعد الميلاد إلى الكالث عشر بعد الميلاد ) 
والغربية الأولى الي كانت شاملة دون فصل بين شعوب الأمة 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي 36 
المسيحية ( مسن العاشر بعد الميلاد إلى الإصلاح الدينى ) والغربسة 
الثانية الى !نحصرت في الأطر القومية ضمن أمة التضصارى لتراجع 
دور القيادة الديتية -السياسية الموحدة ( من الإصلاح الديني إلى 
الآن ) والعربية الثانية الي المخصرت في الأطر القومية المتوازية 
ضمن أمة المسلمين لتراجع دور القيادة الدينية-السياسية الموحدة 
( من بداية النهضة إلى الآن ). 

تلذلك فالتفسير الذي نقدمه يعتمد على عكس للمبادئ إلين بينأ 
فسادها: وسحعدة التو ع البشري وتماتل الشروط الاجحتماعية بالنسية 
إلى الممارسات النظرية والعملية والاختلاف الأسلوبي بالنسية إلى 
الأشكال الى تؤدي وظيفة القول الفلسفي» من »حيست ما يسمى 
في الفلسفة بالعلم السيد أو بالعلم الرئيس» معتبرين المقوم الأول 
كليا وقابلا للوصف بالممارسة العقلية معنى اللشرك بين اليشر قي 
فرقهم النوعي بالمعنى التقليدي للمصطله. والمقوم الشاني قايلا 
للوصف بالممارسة النقلية ععنى الخصوصي ف الجتمعات البشرية باللعنى 
الذي يعطيه ابن علدون لهذا المفهوم ( التقلي العقدي والخصوصي 
التارعني ). 

فأما التفسير يتنو ع الأساليب الفكرية للفن الرئيس الذي يؤدي 
وظيفة ما بعد العلم والعمل الفلسفيين قيمكن رده إلى السسنن 
الحضارية المختلفة وما ينتج عنها من أساليب فكر. وهذه 
الأساليب تعود إلى نوعين أساسيين: 
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أسلوب يغلب عليه رد المعرفة إلى النموذج الذي محمسق قى 
العلوم الطبيعية سحقيثا وعلومع الطبائع قليا ووسيطاً وهو الغسالب 
على كل الأشكال المتأثرة بالشكل اليوناني الأول أعي الشكل 
الأفلاطوني الأرسطي: وهذا الأسلونب كن تسميتة بالأسلوب 
التحليلي--الرياضي--الطبيعي. 

وأسلوب يغلي علية زات المعرفة لل اللموذج الذي يسسادى 3 
التحقق في العلوم الإنسانية معاصرا وعلوم الشرائع قذها ووسيطا 
وهو الغالب على كل الأشكال اللمتأئرة بالشكل الكلامي الديي في 
الأديان الغلاية المتزلة: وهذا! الأسلو ب يمكن الس يتك بالأسلوب 
التأويلي-اللساني- التاريخني. 

وأما التفسير بوحدة المقومات -- الشروط الاجتماعية لمقومات 
الممارسات النظرية والعلمية فهي كما حددها ابن خخلدون في غاية 
الباب للخامس وبذداية الباب السادس من المقدمة تتمثل في أمرين: 


-١‏ التفسير بتحقق شروط ألفكر النظري الموضوعية وتنتسسب 
إلى علاقة النظر ( موضوع الباب السادس من المقدمة ) بالعمل 
(موضوع الباب الخامس منها ) : قفوحود موضوع الفكر التذري 
وبلوغه مرحلة من التضج ليس هو إلا علاقة الصناعات العملية 
الى تصبح مادة للتعليم بالقول» ثم التعليم النظريء فينج عنهما 
صلات جدلية بين المارسة العملية قي الصناعات الي يحتاحها 
المجتسع والأسس الفنية والنظرية الي تستعمل فيها أدر إت أو 
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غايات إلى أن تصبح النظرية مطلوبة لذاتها ومتقدمة على الممارسة 
العلمية بل وقاطرة ها. ويؤدي هذا الجدل بين العمل والنظر إلى 
إمكان طرح السؤال الذي يقبل الوصف بكونه سوالاً فلسفياً أعئ 
سؤالاً عن المبادئ والغايات. وإذا وحدت هذه الشروط من دون 
أن يوسحد الأسلوب الذي غلب علسى الأمر الذي يسمى فلسغة 
بالمعنى المتعصارف صار من الواجب أن تتساءل عن لالختاجة إلى 
شروط من حنس آخر هي أساس القول بتارينية الشكل الفلسفي 
على الأقل من حيث بعده غير العلمي. 

- التفسير بتحقق شروط الفكر النظري الذاتية وتنتسب إلى 
علاقة النظر بالنطر أو العلم بعلمه ( التعليم وذلك هوء موضوع 
القسم الثاني من الباب السادس من المقدمة ) : وجحود الوعي بالنظطر 
وتحوله إل وعي نظري بالنظر يبدأ في شكل أنظمة تعليم ( باعتبار 
ذلك ف الوقت نفسه صباعة؛: وصباعة كل صناعة عملية أو نظرية: 
فالتعليم هو في الحقيقة نظام إنتاج الخبرة في مستواها الرصري وحفظها 
وتوزيعها واستهلاكها: ولعل فثسل النهضة العربية الأول وحصول 
النورة العلمية في الغرب بدلاً من حصوفا عندنا علعه فقل النظام 
التعطيمي وخاصة بقاءه رهن الفصام بين الضربين من العلوم العقلية التي 
ظلت ف أغلبها خارج المنظومة التعليمية الرسمية والشلية الي حصر فيها 
النظام التعليمي ) ثم يتدرج إلى أن يصبح علم علم أو ما بعد علم: 
وذلك هو الوعي الفلسفي الحقيقي عند بلوغ النظر موحلة من النضج 
التساؤلي الدائم عسن التأسيس الذاتي. وإذا لم يكف هذاتن لثبسوت 
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توفرهما من دون الشكل الفتسفي المتعارف بات من الوأحب 
البحث عن تفسير بشرط آخخر: هو التفسير الأسلوبي أعئ تحقق 
الوظيفة الفلسفية بأساليب مختلفة. 

ويجمع بين هذين التفسيرين أساسهما مثلما هو الشأن بالتسبة 
إلى التفسير التاق للكلية, ذإذا كان التفسير الناقي للكلية يعود في 
لغاية إل التفسير العرقي» فإن التفسير المثبت لها يعود ف الغاية إلى 

نفي العرقية والقول بوحدة التوع البشري ( الفطرة ) من حييث 
لمات العمرائية فضلاً عن الوحدة النفسية والعضوية الفكرية. 
لذلك كانت غحاولة ابن خلدون غير مقصووة على الحضارة العربية 
الإسلامية إلا يما هي عيتة من العمران البشري والاجتماع 
الإنساني. 


2# ع2 2 


ويذلك يتحقق لنا الشرط الضروري والكافي لتجاوز ترد 
التحليل التاريني والمفهومي التقليديين لنقدم نظرة تساعد على 
تحاوز تنوع الأشكال بحثأ عن وحدة الوظيفة قياسا على ما حصل 
في علم الأحياء» حيث مكن مثل هذا البحث من مجحاوز الثبات 
النوعي واكتشاف ممائلات الوظائف الإحيائية الباطنة الي قد 
يخقيها الاعتلاف العضوي الظاهر. هذه الوظيفة اين تتحذ شكل 
الأسطورة أو الدين أو الفلسفة أو العقينة الإيديولوحية ذات 
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الشكل المغلق أو ذات الشكل المتفصح بسب تطور تصورات 
العقل الانساني لذائه ولصلته بغيره وبالوجود ستسميها من الآن 
فصاعدا باسم المنظطومة التأسيسية الى تنخذ شكلين: 

فهي تتعين في الجهاز المعرلي أعني في المنظومات الفكرية المعرفية» 
وسنطلق عليها اسم التعين الرامري الذي لا يقتصر على العلوم بل 
يشمل كل الإبداع الرمزي الذي يتجسد فيه الوعي الإنساني تجسداً 
يوازي موضوعاته المرموزة. لذلك نتم ابن خلدون الباب السادس صن 
المقدمة بالشكل الأرقى فذا التجسد أعني اللغة والآداب. 

وتتعين كذلك في الجهاز السياسي أعني في مؤسسات الدولة وق 
النسيج الاجتماعي الذي يستعمل هذه التصورات وكل المخيال» أعني 
كل ها يقبل منها التنفياء الأداتي 6 الغائي الفعلي أو الإمكاني في خطط 
السلطة المباشرة أو غير الباشرة وستطلق عليها اسم التعين المرموزي. 

ولحذه المنظومة التأسيسية عدة أشكال عرفها المعلوم من تاريخ 
الشرق الأدنى: (الحوض الشرقي من الأبيض المتوسط: العربسي 
واليوناني والإيطالي الآن ) هي في التصورات كما ذ كرنا: 

-١‏ التاريخ المؤسطر للسيادة الرمزية على العالم الروحيء أو جهاز 
الفكر الذي يقدم الوجود التاريني على الوجود الطبيعي وذلك هو 
مصدر الأديان ونخخاصة البداتي منها ( عند المصريين والبابليين ). 

#س الطبيعة الحو سطرة للسيادة المادية على العالم المادي أو جهاز 
الفكر الذي يقدم الوجود الطبيعي على الوجود التارغخني وذلك هو 
مصدر الفلسفات وخاصة البداتي منها ( عند اليوناك واللاتين ). 


- البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 
سس سس سك 


#- نفي الفرق بين العالمين برد الأول إلى الثاني في الديسين المنزلين 
المحرفين ( اليهودية والمسيحية في العصر الوسيط ): السلطان الروحي أو 
الرمزي. 

4-- نفي الفشرق بين العالمين برد الثاني إلى الأول في الفلسفتين 
اخرفتين (المأر كسية والوضعية في العصر الجالي ): السلطات المادي أو 
التقني. 

ه- الأصل انخيط بالأشكال الأريعة والمتعالي عليها جميعا مسن خلال 
تخليصها من تحريف المبادئ التي تعبر عمها جميعا: تحرير التاريخ والطبيعة 
من الأسطرة, وتحريرهما من النفي والرد المتبسادلين» ومحاولة البحث في 
الجهاز المتحرر من هذه التحريفات الأرسع: وذلك هو المعسى الحقيقي 
للدين الفطري أو الإسلام. 

ويناظر تعينات المنظومة الرامزية هذه تعيناتها في بعد الواقم 
العمراني المحيالي أشكال من حهاز السلطة تؤدي الوظيفة نفسها 
في بعد الواقع العمراني الفعلي: 

--١‏ الدولة الدينية التي ها صفات الفكر الفلسفي أعني الفكر المي 
على التجربة المتدرجة والذويعية؛ وتداسب التاريخ المؤسطر. 

9ل الدولة الفلسفية التي ها صفات الدولة الدينية أعني الستي تدعي 
سدنتها العثم المطلق» وتناسب الطبيعة المؤسطرة. 

8-- الدولة الدينية المطلقة أعني الدولة التي تفي سدئتها كل حاجة 
للمعرفة العقلية. وتناسب إرجاع الطبيععة إلى الشريعة والتحليل إلى 
التأويل. 
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4 - الدولة الفلسفية المطلقة أعني الدولة التي تتفى سدنتها كل 
جا حجة للمتعاليات» وتكتاسب إرجصاع الشريعة إلى الطبيعة والعاويل الى 
المحليل. 


ه- الدولة التقدية التي تتخلص من السدنة دينيين ( أصلانيين) 
كانوا أم فلسفيين (علمانيين) وتناسب الأصل الخيط بالأشكال الأريعة 
والمتعالى عليها من خلال تخليصها من التحريف. لذلك كانت هذه 
الدولة عسيرة التصور والتحقيق. فهي تبدو سلبية كما يسور هيل 
لكونها تسعى إلى التخلص من إطلاق المتعينات: وخاصة ما نتسج منها 
عن التحريف الديني والتحريف الفلسفي يشكليهماء لكونها تسسد إلى 
فكر ينفي السلطان الروحي المطلق المسصد إلى العلم اللدني المطلق في 
الديدين اخرفين» وينفي السلطاتن الزماني المطلق المسعد إلى العلم 
الوضعي المطلق في الفلسفئين المحرفعين: إذ الإسلام ينشي كل سلطان 
دنيوي يتعالى على الإنسان لكونه ذا صلة مباشرة بالل وذلك هو 
الاستخلاف الذي يتساوى فيه جميع البشر. 

وبذلك كات هذا التعريف التقدي للمتظومة التأسيسسية في 
مستوييها الفكري والسياسي من حنس الفكر النقدي الذي 
يفكك التحارب السابقة ليعيد صياغتها "كما يفيد ذلك مفهوما 
التصديق والحيمنة الي يصف القرآن بها نفسه في إضافته للكشابين 
المحرقين: مفهوم التحريف الذي تحول إلى اسستعراض نقدي 
للتجارب الروحية والدنيوية ف الأديان الموحدة أو المنزلة المتقدمة 
على الإاسلامء ( والقرآن يعد منها أربعة: اليهودية والمسيحية والصابتية 
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والمجوسية )» ومفهوم الجاهلية الذي صار عرضا نقدياً للتتحارب 
الروحية والدنيوية ف الأديان الشركية أو الطبيعية المتقدمة على 
الإسلام. 

م يبق إذن إلا مسألة واحدة علينا علاجحها للوصول إلى 
مطلوينا: ما الذي تفعله المجتمعات البشرية بهاتين الآليعين لكي تنقل 
الوجود المجرد من كونه مجرد معطى طبيعي غير قابل للوصف الممدد إلى 
مرموز قابل للوصف والقول في شبكة من العلاقات يتمكن الإنسان 
بفضلها من التعامل معه فكرياً وفعلياء ما دامست طبقات هذا التزميز 
المواكمة هي التي قشل مادة عمل العقل الإنساني بالمعنى الشامل 
للكلمة أي كل ملكاته الفكرية والخيالية والعقلية والنفسسية والوجدانية 
والتى هي مادة التظير الذي يصمح في ذرونه هذه المدظومات الرامزرة 
والمرموزة؟ 

سنجيب عن هذا السؤال باقتضاب كبير لكوننا علناه بإفاضة 
في كتاينا: (الإيستمولوجيا البديل منذ سنة 9486١م).‏ ستكتفي 
بتقديم بعض التعريفات وبعض النتائج المنجرة عنها. فللممار سات 
النظرية شكلا ومضمونا محندات هي ال تمكن الختمعات من 
مضاعفة الوجود الغفل بالطبقات الرمزية الى جمعله يتتقل من 
الحالة الطبيعية المفروضة بداية غير معلومة إلى الخالة الحضارية الي 
ترداد كل يوم كثافة وسمكا بتراكم الطبقات الترعيزية تراكماً 
شبيها بها يحدث ف علم طبقات الأرض. وتنقسم هذه المحددات 
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إلى مخددات الشبكات الرمزية ال تصبح مضمون الممارسات 
النظرية وإلى الشسبكات الرمزية ال تصبعح شكل الممارسات 
النظرية. وكل منها يكون منتسباً انتساباً مباشراً أو غير مباشسر إلى 
المنظومات الرمزية أو إلى المنظومات السلطوية محسب ما وصفنا 
قبل قليل» بالصوره التالية: 


-١‏ شروط ترجياح الوصول إلى القول الذي يؤدي وظيفة 
القول الفلسفي الصادرة عن محددات الشكل المباشرة أعن المنتسبة 
إلى بعد الواقع العمراني المتحيالي أو القكري (الخسيرة التقنية والخيرة 
الرمزية الحاصلتات في الممارسات العلمية والنظرية حول كل المجالات 
التي لها حضور في العمرات البشري بحسب العصور والمراحل ): ومنها 
تنبع المعوقات أو الحفزات الخاصة بشكل الأفعال التقوعية الخمسسة 
( الحمالية والخلقية والمعرفية والتوجيهية والوحودية ) وشروطه 
المنتتسبة إلى صورة العمران ( الأنظمسة المعيارية التي نخضع ها 
المؤسسات أو سدسها -الأمسرة والمدئرسة والمنشأة والدولة والمعسد- في 
معرفتها توثيقاً وكتابة وتعليما وتنظيرا ): ومن ذلك يتكون نسيج 
المجتمع المدني في قيامه الفعلي .عا هو عودة نظرية على ممارساته 
العلمية. 


بيبا 


لا- شروط ترحيح الوصول إلى القول الذي يؤدي وظيفة 
القول الفلسفي الصادرة عن محددات المضمون الباشرة أعي 
المتتسية إلى بعد الواقع العمراني الفعلي ١‏ المهن التقنية والمهن الرمزية 
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الموجودتان ف العمرات وأ . لمستعملتان للخيرتين سابقي الذ كر ): ومتها 
تنبع المعوقات أو المحفزات الخاصة عضمون الأفعال الخمسة أو مادة 
العمران ( نسيج المججمع ف المؤسسات إيسة الأساسية أعني: الأسرة 
والمشأة والمدرسة والدولة والعيد ): ومن ذلكفب يتكون سيك اامتصسع 
المدني في قيامه الفعلي ,عا هو ممارسات عملية تقبل الصياغة الرمزية 
والتقنية الى تجعلها قابلة للنقلة من وحودها في أعيانها إلى وحودها 
ق الرموز للعبرة عنها يفضل الخبرات الرمزية والحرف الناتحة عنها 
١‏ وليس الوجود ف الأذهان إلا ما حصل في الإدراك التفسي من هصذة 
الوثائق بفضل التكوين والتعليم ). 

#- شروط ترجيم الوصول إلى القول الذي يودي وظيفة 
القول الفلسفي الصادرة عن محددات الشكل غير المباشرة (التعليم 
والتنظير أعني الممارستين النظريتين اللتين تجعلان من السيرتين موضوها 
لهمام: ومنها تنبع المعوقات أو المفزات المتعلقة بشكل الأفعال 
الخنمسة أو صورة العمران: وذلك هو الأساس الذي يسسعد إليه نسيج 
يحملونها من الفئات البشرية بحسب التخصصات والشيكلية السياسية 
التي يحددها تقسيم العمل السياسي با هو مارسات علمية تتتقل من 
وجودها ف أغيانها إلى وجودها اللهنى بتوسط وجودها الرمزي. 

5 - شروط ترحيح الوصول إلى القول الذي يؤدي وظيفة 
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المتعلقة عضمون الأفعال الخمسة أو مادة العمران ( المجتمع المدني بم 
هو علاقات وظيفية ورتب اجتماعية تمقلا من يحجملوتهها من الفدات 
البشرية بحسب التخصصات والفيكلية المهنية التي يحددها تقسيم العمل 
المدني ). 

ه- وأخصيراً شروط الترجيح الجامعة بين الشروط السسابقة 
للوصول إلى القول الذي يؤدي وظيفة القول الفلسفي أو العلم 
الرئيس (نظرية البداء التقدي الشامل والشكل المؤسسسي » : المسئن 
الضارية وأساليب تعين الفكر فيها أعين الأسطورة والشعر 
والدين والفلسفة والسياسة وأشكال الدوثة المناسبة هأ 

تلك هي الشروط الي يتبغسي أن ندرسها لمعرفة الأرحلة الي 
وصلنا إليها في سعينا إل «حعل الوحود مادة للعقل والعقل أمرا 
موحوداً. وإذا حصل ذلك وكان واعيا بنفسه بلغنا القول الذي 
يؤدي وظيفة القول الفلسفي سواء كان ذلك في شكله اليوناني 
البدائي أو العربي الوسيط أو الغربي الحديث أو ما بعد الحديث أو 
ما قبل القديم عند أمى الشرق الأوليين» أعن ما بين الرافدين 
ومصر حيث كانت المنظومات الرمزية الجامعة أشيه مما آل إليه 
الأمر في ما بعد الحداثة: عدم القبول بالمراعم التي يسسد إليها الشكل 
الفلسفي البدائي أعني المراعم الفلسفية النسقية البسيطة التي تدعي قول 
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الدكتور أبو يعرب المرزوقي ا 


المقالة الثانية 


الفصل الأول 


استقراء التجربة العربية بما فيها من سالب وموجب 


حتى نفهم الموقف العام الذي ساد في حضارتنا فحلد متزلة 
الشروط الموضوعية التي يقتضيها تكوين الفكر الذي يؤدي وظيفة 
الفقلسفة بل وتكوين فلسفة معجاوزة للشكل الذي عرقه اليونسان 
مضموناً وشكلاً كما لبين لاحقاع. لا بد أن نمستعرض المددات 
التاريخية الظرفية البق حفت بدحول العلوم الموس ومة بالفلسفية في 
ستتنا الحضارية فتتمكن من التحرز منهاء ونزيل ما تمثله مسن 
أمر منزلة الفلسفة والعقل المهينة عندنا يكاد يتكرر في العصر 
الحديث على مثال ما طرأ في العصر الوسيط»» إذ ما يزال الكثير 


ربا البحث الأول: غخو فلسفة عربية معميزة 
إيديو لوحي كما هو الشأن في ترظيفها في المعركة بين الأصلانية 
والعلمانية في مدارس المغرب العربي الثانوية محاكاة سساذحة 
لتوظيفها في فرنسا في معركة المدرسة العلمانية» ( هكذا وبصورة 
جلية خاصة بعد أن عزلت عنها العلوم في شكلها الوضعي القالص 
ودون تحديد لأساسها القلسفي فدخلت في المدارس والمعساهد 
والجامعات العربية ) في التعليم الثانوي» بل وحتى في التعليم العالي؟ 

وم بقي الشأن الفلسفي ف أدبياتنا شأنا شبه صحفي لا يرقى 
إلى درجة الاحتصاص للمكين الذي لا عارسه إلا من يشمر حقا 
على ساعد الحد فيصير صبر المتعلمين ذوي النفس الطويل في كل 
اعنتصاص مشروط- والفلسفة بفرعيها أسمى الاختصاصات وليسست 
أمرا مشاعا يمارسه مسن هب ودب بتحصيل ترأاكمه المادي 
وال موضوعي وتثقفه الصوري والمنهجي» برغم إقبسال مجتمعاتنا 
منقطع النظير على نتائج الفكر الفلسفي المباشرة ممثلة بالعلوم 
وتتائجها غير المباشرة ممثلة بالتقنيات المادية واللامادية وبكل 
تنظيمات العالم الحديث وموسساته وأغاط عيشه؟ 


-١‏ يخص فرعه الأول نظربة الدين “كما فهمها علماؤنا الأوائل. 


إ-- ويخص فرعه الثاني نظرية المعرفة التي فرضها الشكل الأول من 
الفلسفة. 


0 اأجاعع ولق - 1م يبصبييا 1ن 1 


الدكتور أبو يعرب المرزوفي 7 

وبسبب ظرق مضاعف كذلك: 

1-- ينص فرعه الأول صلة المعرفة فلسفية كانت أم دينية بالواقع. 

؟-- وخص فرعه الثاني كيفية دخول الفلسفة الأول إلى الحضارة 
العربية الإسلامية وتوظيفها الذي حصل عند بعض الفرق المتطرقة 
كلامية ( المعتزرلة ع كانت أم صوفية ( التعصوف المفلسف التأخر ) أم 
حتى سياسية ( القرامطة والإ«ماعيلية ). 

ويجمع بين هذه الفروع الأريعة الفهم القاصر الذي سيطر عند 
غلبة فقهاء الشرع المنزل في المعركة الزائفة بسين مسن يتكلم باسم 
العقل والفلسفة ومن يتكلم بامسم الوحي والدين عصلال نهضتسا 
الأولى في العصر الوسيط وعند غلبة فقهاء الشرع الوضعسي في 
نفس المعركة تحلال نهضتنا الثانية في العصر الحالي. فلم اعتيرت 
العلاقة بين الدنيا وعلومها والاعمرة وعلومها علاقة تنافرية. 
مخلاف ما يقتضيه العقل الفلسفي الأصيل الذي يصل دائماً بين 
ظاهر الوجود وباطنه ويخلاف ما يدعو إليه الإسلام الحنيف الذي 
يربط دائماً بين الكتاب نبراساً والحكم أداة اعتبار وبين اشداية 
الأصلانيون ع ويخلاف ما يقتضيه الحذر الفلسغي والريية من 
الوثوقية ( الأمر الذي نسيه فقهاء الشر ع الوضعي أو العلمانيون )؟ 

ترتيب الأسياب فنيدأ بالسببين الظرفيسين ونتي 

بالسببين البئيويين لنعتم بالسبب الجامع. ذلك أن ما حصل في 


يم البحت الأول: نحو فلسفة عربية عتميزة 


تاريخ العلاقة المتوترة بين الفكر الفلسفي والفكر الدين عندنا هو 
الذي حال دون علاج ما حصل بنيوياً في كلا الفكرين ن الفلسفي 
والديئ» ولح يمكن من تحليل فكر النهضتين الأولى والثانية ( تهضعنا 
في العصر الومسيط والحاليسة ) تحايلاً فلس فيا يتضسن الأبعاد 
الميتافيز يقية الى يظنها من لا يدرك معناها ابتعادا عن الواقع وترقا 
فكرياً في حين أنهاء كما نبين هناء جوهر الوحود التاريخني للعظيم 
من الحضارات» بل وسرٌ كل إدراك عقلاني ( فلسفة ) ووحداني 
(دين) للوحود بإطلاق. 

فالصراع حول منزلة الفلسغة بوصفها أساس علوم العقل 
ودورها في المجتمع الإنساني من خلال صلة الدنيا وعلومها ( هكذا 
فهمت الفلسفة ) بالآحرة وعلومها ( هكذا فهم الدين ) لم يصبحا 
موضوعاً للفكر والتأمل في الفكر الدين ولا في الفكر الفلسفي 
عندنا لا وسيطاً ولا حديتاء لكون العوامل الظرفية ال تحدد 
العلاقة بين المتكلمين بأسسم الدين والتكلمسين ياسم الفلسفة 
جعلتهما لم يحفظا من الأمرين إلا ما فيهما من وضعي ( ما يصبيح 
في الحياة المباشرة من معرفة ذريعية وهو ما يقعل الفلسفة والدين معاء 
ولتلك العلة “عيتاهما بالفقهاء: فقهاء الشرع المنزل وفقهاء الشسرع 
الوضعي ) ويتجاهلان اللقاء الواحجب بين البعد العقلاني والبعد 
الوجداتي في الغاية فحالا بهذا الموقف السطحي الذي ليس هو 
بالفلسفي ولا هو بالديئي دون حضارتنا وطرح مثل هذه المسائل 
فضلا عن علاجحها العلاج املائم. 





الد كتور أبو يعرب المرزوقي ١م‏ 

والغريب أن ما يسود في النهضة الحالية هو عينه ما ساد في 
النبهضة السابقة حتى وإن انعكست العلاقة. فقد كانت القاعدة 
هي رفض الفكر الفلسفي باسم الفكر الدين» فصارت القاعدة 
رفض الفكر الديئن باسم الفكر الفلسفي. والأمر واحكك لأن 
المرفوض والرافض من الفكريسن ليس فكراً ما دام يستئين الأمر 
الذي يكون به الفكر فكرا أعن ذروته الى تتحقق فيها ذاته: 
فالفكر الفلسفي فكر لكونه في ذروته سؤال دي ( ومثاله سؤال 
سقراط وأفلاطون و أرسطو و أفلوطين ) والفكر الديي فكر لكونه 
في ذروته سؤال فلسفي ( ومئاله سؤال إبراهيم وموصسى وعيسى 
وخاتم الرسل) . 

-١‏ التعليل التارجني: 'كيفية دخول الفلسفة في الحضارة العربية 
الأصلامية . 

فمن المعلوم أن الفلسفة اليوئانية ( في شكلها الأفلاطورنسي 
الأرسطي بفرعيها موصوعة علمية وعقيدة بوصفهما كليهما مادة 
للعدريس والشرح والتعليق ) قد أصبحت من تقاليد الشرق الأدنى 
قبل نرول القرآن الكريئ وذلك بداية من الغزو المقدوني ( نهاية 
القرن الرابع قبل الميلاد ). ومن المعلرم كذلك أن الفكر الفلسغي 
قد امتزج بالفكر الديئ الوثئ الشرقي واليوناني والمنزل في الآأديرة 
واللدارس المسيحية ومدارس الصابعة قبل مجيء الإسلام ( خلال 
حقبة امتدذت سعة قرون ع. فكان عدم الفصل بين الفكر الفلسفي في 


م البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 
مبتذلاته التأويلية وللذاهب الكلامية اليهودية المسيحية ومذاهبي 
انوس والصابئة في سطحياتها الوضعية ( التي تبنتها الخركات 
السياصية الدينية المغالية » قد جحعل التوحس من الفكر الفلسفي 
الذي ظن مقصوراً على هذا الشكل المتحط الذي وصل إلى 
الحضارة العربية الإسلامية الناشعة هو الغالب على العلاقة بالعلوم 
الفلسقية شكلا ومضمونا متذ بداية الفكر الإاسلامي الذي كان 
عليه أن يتجنب العدوى قدر المستطاع إما لكون عود التضارة 
الإسلامية ما يزال طرياً أو لكون اغتصاب الفقهاء لسلطان نفاه 
مف الام نايت هنامأ ه 








الدكعور أبو يعرب المرزوقي 1 
الأقل في البدايات الي صارت فيما بعد سنا نهائية حالت دون 
كل تطور ذي دلالة بفضل تضافر النزعتين المحافظتين في المدرسية 
الفقهية والمدرسسية الفلسفية اللتين اتحدتا من منطلق الاتماهين 
وحافطنا على البرعة المافظطة المتزمتة. فالفرق الوحيد بين الغزالي 
وابن رشد أن الأول فقيه يتفلسف بتناسق مع أصول فقهه والفاني 
فقيه يتفلسف دون وعي بعدم التناسق مع أصول فقهه. 

وكانت الفلسفة قد صارت قبل ذلك بكثيرء تأثرا عضامينها 
الميتة وأشكاها الساذجة في ذروة هذا السلوك المذهي المتطرف عند 
الإسماعيلية والقرامطة» بديلا من الوحي الذي أفرغ من مضمونه 
الحي محيل التأويل الباطين» حيث أصبح القرآن مجرد ظاهر ورسوم 
باطئة ومعناه الحقيقي هو ما توصلت إليه الفلسفة من حقائق 
نهائية مزعومة تنخفى تست عناوين وأسماء كثيرة أهمها العلم 
اللدني والذوق الصوقي وعصمة الأئمة. وصار الدين قبل ذلك 
بكثيرء تأثرا عضاميئه المينة وأشكاله الساذجة ف ذروة السلوك 
المذهبي المتطرف عند الظاهريين والخوارس» بديلاً من العقل الذي 
أفر غ من مضمونه الحي يل التفسير الظطاهري» حيسث أصيح 
القرآن رد نصوص ظاهرة معتاها الحقيقي هو ما يستمد من 
المعجم العربي مسن حقائق لغوية مزعومة تتخفى تست عناوين 
وأسماء كثيرة أهمها المنطق والذوق البلاغي وععيرة الفقهاء. 

قصار هذان الموقفان حوهر الفهم الفلسفي والديئ للعلاقة بين 


8 ايحت الأول: نحو فلسفة عربية معميزة 
الدين والفلسفة المحمدين في تناظر متدافر يجعلهما لا يتوالجسان و 
يوثر أحدهما في الآخخر لكون الباطنية جعلت الفلسفة مضمونا ميتا 
تؤول به الدين الذي جعلته شكلا ميعاً لا يتحاوز شكل التعليسم 
الجمهوري» ولكون الظاهرية ردت الدين إلى مضمون ميت تؤول 
به الفلسفة الى جعلتها شكلاً ميعاً مقصوراً على العلوم الأدوات 
الى لا تتجاوز التعليم المدرسي. ذلك فلا عحب إذا آل الفكر 
الففسفي عند من كان يعد معلمهم الثاني ( الفارابي ) ومعلمهم 
الأعمير( ابن رشد ): إلى تصور المعنى الحقيقي للنسص الديي 
مقصوراً على ما يتوصل إليه العقل عند أهل البرهان وأن ما عدا 
ذلك مما لم يتوصل إليه العقل في مغفهومه الساذس الذي يعتمدانه 
ليس إلا أموراً خيالية لم تأت إلا لذوي العقول الخطابيسة 
والحدلية2'0 . ولا عجب كذلك إذا صار كبار التظار من علماء 
الدين يتصورون علوم الطبيعة نما لا نفع له في الدين والدنيسا 
ويعدون الفلسفة محرد باع وزندقة. 
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رزاع من المعروف أن كل القلاسقة العرب تقريا لم #تجساوز نظرتهم ف النبوة فكرئين 
مستمدتين عن فاسفة أرسطو: أولاهما من علم نفسه وتتعلق بنظرية لقيال والثانية 
م علطم منطقه وتتعلق ينظرية ضروب القولل حيث بنسبوت القول النبوي إلى القول 
لثنطابي والشعري حتى وإن لم يذهب بهم الحد إل ثفي مستوى القول الورماني 
صراحة, 


* - التعليل الإبستمولوجي الأول: صلة المعرفة الفلسفية والدينية 
بالواقع. 

وبذلك يتبين أن حوهر المشكل في هذه المسألة - بالسسبة إلينا 
لكون التقصير من فقهاء الشرع المزل لا يهمناء بالقدر الذي يهمنا به 
التقصير من فقهاء الشرع الوضعي» لكونهم يتصدون للفكر الفلسفي 
الذي من المفروض أن يكون أكثر من الفقه تفمحا وسعة؛ منزلاً كان أم 
وضعياً- هو سوء فهم من كانوا يتكلمون باسم القلسفة لطبيعة 
المعرفة القلسفية سوء فهمهم الذي حعلها تصبح دون العقائد 
البدائية وثوقية وتنكبا عن الطريقة العقلية العتمذدة على التسسبية 
والشك المنهحي. . فهم يتصورون المعرفة الفلسفية تميطة بالوجود 
ويعتيرونها علماً مطلقا يستنفد مبادئ الو جود و الخحقيقة الذدينية 
ويعتيرون الواقع أمر! بسيطا يقبل الإدراك المياشر والإدراك العام 
الذي يستتفذ الحقيقة ويعرضها على ما هي عليه مخلاف ما يقول 
كبار الفلاسفة القديم منهم والحديسث. بل إن عبارة " العلم 
بالوجود على ما هو عليه” هي الملزومة الفلسفية الي تبين سدذاجة 
مؤلاء الفلاسفة الذين يزعمون تيل العقل والعرفة البرهانية حتى 
ولو أضافوا إليها تاملا عبارة "بقدر المستطاع". 

كما أن تصورهم للدين وعلاقته بالواقع حعلته يصبح عندهم 
جمرد إدراك سيالل وأسلوب تعليمي للجماهير الجاهلة, بل إن 
النبوة عندهم ليست إلا جرد قوة عمال يكسو الحقيقة الفلسفية 


5 البحث الأول: نحو ففسفة عربية معميرة 
ااا اسط لهسا »سس 


بأسئوب حطابي ليقع الجماهير العاجرة عن إدراك ما تدذراكه 
الخاصة حسب زعمهم لظنهم علم النفس الأرسطي ونظرية الخيال 
نهاية اللعرفة بأسرار النفس اليشرية. وليس هذا التصور إلا تظير 
تصور الماركسيين الحديث والمعاصر لما يصفونه بالإيديولو نيا عند 
كلامهم في كل فلسفة أخرى غير الي يعتبروئها فلسفة علمية أعي 
المادية اأجدلية. وهذه المراعم هبي الي وضعت الفلسفة ومدعىي 
التفلسف في عموضع التهمة؛ فساعدت المتعصب من الجاهلين 
بأعماق الدين على الحط من شأن الفلسفة حطهم من شأن الدين» 
لكون مثلي الفكر الفلس في في تمربة اللقاء الأول معه شوهوه 

وقد بلغت السناحة ععلمهم الثاني إلى القول: إن الفلسغفة قد 
تمت منذ أرسطو و"لم يبق إلا أن تتعلم وتعلم'7 2 كما زعم في ثاتية 
مقالات كتاب الخروف. أما من لقب منهم بالشارح فقد حول 
الحديث في شرعية الفكر الفلسفي إلى مسألة فقهية تحل بفتسوى 
بدلا من كونها مسألة وحودية تحل عا يصفه القرآن الكريم ب"عزم 
الأمور” أعن بقرارات الالتزام الوجودي الي لا تختشف سن حيسث 
الطبيعة وإن اخخمتلفت تن حيث عمال الحصول ف الخميز الديئ أو 
الفلسفي أو الصوق أو العلمي أو الفن. لذلك فسوء فهم فعل 


)١(‏ انظر الغارابي كتاب اروف تعقيق مسن مهدي دار المشرق بيروت 1555م 
اليأليه الثاني ص. ١1ت .١‏ 
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التفلسف واستعماله الرديء والعقدي عند موظفي المائج غير 
1 مة قد جعلا علماء الإسلام ( ولا نستثئ منهم حتى ابن 
تيمية وأبن لدون ) الذين لم يكن لهم دراية حقيقية بطبيعة القول 
الفلسفي عنفذ الصادقين من أهله يعتبرونها في جحوهرها عدوة للدين 
والعقيدة متناسين أن الريط بين الكتاب والأحكم وبين الذعوة 
والحكمة من الأسس الي لا تغيب في القرآتن الكريم. 
د # # 


"- التعليسل الإبستمولوجي الفاني: نظرية المعرفة في الشكل 
الفلسفي الأول. 

وإذن فما حط الفلسفة إلى هذه المنزلة فأوصلها إلى ما جعلها 
تعتير فكرأ يهدم بدل أن يبني» ويظن بدل أن يعلمء ويكبل في 
الوثوقية بدل أن يحرر من الفلنون» وصير المذاهب الفلسفية جرد 
منظلومات من الآراء العجولة وغير المبنية على التحليل الدقيق 
والاعتبار الرصين» إما هو عدم فهم فعل التفلسف ( الذي حصر في 
بعض ثمراته أعني مضمون المان المسمى فلسفياً في عصرهم ) والاقتصار 
على التقليد الشكلي لبعذلات الفكر الفلسفي لالمسزوج بالكلام 
الوثين واليهودي واللسيحي ف العصر الملنسى كما ند ذلك 
وسيطا في (رسائل إعسوان الصفاءع): وحديفا في كل المخجاميع 
الما كسسية والوضعية والعلمائية الوحدانية من تاريخ الفلسفة العربية 
ومشروعات التفلسف الساذج. 


- البحث الأول: نحو فلسفة عربية عتميزة 
ااال سه مده 


ولو علم المتفلس فون منا أن بانبي النهضة الغربية الحديثة ف 
حال الفلسفة والعلم الأساسيين أعئي ديكارت ولاينتس كانا 
مصلحين دينيين في الوقت نفسهء وفيلسوفين وعالمين سن الطدراز 
الأول لتلصوا من المقابلات السطحية الزائفة الي لا تصدق إلا 
على فارغي الوطاب من العلم والفلسفة والدين مسن أمثاهم. وما 
أن أحداً منهم يجهل مهما كان زهيد الزاد من العلم بالتاريخ أن 
جل فلاسفة اللثالية الألمانية من كبار تلاميذ الدارس الدينية في 
ألمانيا البروتستيتية أو الكاثوليكية وأن كل الفلسفات الغربية الحالية 
لاهوت متحق عا في ذلك فلسفة نيتشة وهيدجر. ويكفي أن 
تعلم أن حل الكراسي الفلسفية في جامعات أوروبا بيد كبار 
اللفكرين الديتيين المنتسبين إلى المدارس اللاهوتية. 

ومن شم فإن جوهر الإشكال هو بالأساس نظرية المعرفة 
الفلسفية الي حلت عند المتكلمين باسمها من اليعد النقدي ومن 
فهم دلالة التواضع العلمي وحدود المعرفة الإنسانية الي لا يكن 
أن تدعي الإحاطة. لذلك فإن نقادهم من علساء الدين ( وخاصة 
الغزالي وابن تيمية وابن خلدون وقبلهما ابن حرم والقاضي أبن العربسي 
(خ...ع)”"2 كانوا أقرب إلى أخلاق الفلسغة النقدية مسن هؤلاء 


)١(‏ نقاد الغلسغة ف الكلام أشهر من أن نذاكر بهم أو عصتفاتهم. لكن الإشارة إلى 
مراحل هذا التقد ضرورية: فمن الرقض إلى الاستيعاب ومن التقد الكلي إلى التقشيد 
الاتتقائي إلى آغحر مرحلة تلت في استحواذ الكلام على كل إشكاليات القول 
الفشسفي الذي صار جحزياً من الكلام عندما أكتملت للدرسية العربية الإسلامية. ثم - 
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امتكلمين باسعنها. تعندما نعتمد على التقسد وإدراك جدود المعرقة 
العقلية نفهم الصلة بين الإعان والمعرفة المدركة لحدودها ونفهم 
الشطط الممكن في الاتحاهين عند من لم يفهم هذه العلاقة فلا 
نتخلى عن الخير الكثير بسيب الشر القليل الذي قد يصحيه ف 
كلا الفكرين الفلسفي والديئ. وعلينا أن تعلم أنه مثلما أن الفكير 
الفلسفي عكن أن يتطرف بعض ممارسيه فيحولوه إلى وثنية طبيعية 
يكن للفكر الديئ أن يتطرف بعض ممارسيه فيحولوه إلى وثنية 
شرعية؛ لكون الإفراط في الحالتين منافيا للدين القويم الذي ينفي 
التقليد الإعاني, وس العقيدة على الاعتبار والتدبر العقليين. ولما 
كان التطرف الديئ الذي لا يجادل أحد في وحرده ولا في شرورة 
لا يوحب إلغاء الأدياتنء فإن التطرف الفلسفي الذي له هذه 
الصفات تفسها لا ينبغي كذلك أت يلغي الفلسفات. 
د 3 2 


#-- التعليل الفلس في الأول: نظرية الدين كما فهمها علماؤنا 
الأوائل. 

لكن بعض علماتئنا الأوائلييخلاف ما دعا إليه الدين الحنيف» 
قابلوا يبن الدين وعلومه والدنيا وعلومها واعصيروا المقابلة ييتهما 


-سماكتها في ذلك المدرسية اليهردية المسيحبة» وأصيم التميز بين الاين مقصورا 


للتأسيسبي فهي واحدة منذئذ إلى الآن» وعخاصة بعد الإصلااح لي الفاسفة الألمانية. 
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عين اللقابلة بين الفلسفة ممثلة لعلوم العقل والدين ممثلاً لعلوم 
الوحي ظنا منهم أن علوم الوحي عكن أن تستغبي عن العقسل» 
وعلوم العقل كن لها أن تستغن عن الوحي حصر! منهم لاحة 
الأول إلى الثاني في استمداد بعض الأدوات عن ولماحة الشاني 
للأول في استمداد يعض القيم الإعانية منه. والغريسب أنتهم 
يؤكدون مع ذلك أن الدنيا هي المطية الموصلة إلى الآمرة وأن 
الدين الإسلاميء حلافا للدين المسيحي» لا ينفي النصيسب من 
الدنيا ولا يقابل بين الدين والسياسة وبين قيم الدنيا وقيم الآأحصرة 
لكون قيم الأولى ليست إلا الامتحان الإعدادي لقيم الثانية» هذا 
فضلاً عن كون أهم أسباب تخلفنا وعجرنا عن القيام بعهمسة تبليسغ 
الرسالة بالمكال الحسن وبالإمكانات المادية الموثرة علته الأساسية 
هي عدم تمكتنا من علوم الدنهيا وتوظيفها لتحقيق علوم الأخصرة 
وقيمها. 

لذلك ذإن لوقف النقدي من مزاعم المتكلمين باسم العقل من 
دوت عقل -حاليا يمكن أن يعيد للفكر العقلى منزلته الى تليق به 
فلا تجعله عرضة للاتهام كما عكنته أن يد من مزاعم المتكلمين 
باسم الوحي من دوك وحي وعقل. فيحصل التكامل بين الوحصي 
والعقل» التكامل الذي يصيح أمرا حتما خاصة والوحي ققد بلغ 
تمامه فحتم خعتما جعل العلم العقلى للطبيعة والشريعة ( وئيس 
للشريعة وحدها كما قد يتوهم بعض علماء الدين الذين قد يعماسون أن 
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كون الدنيا مطية الآخرة لا معنى له إذا لم يكن امتطاؤها معتصداً على 
علومها فتكون علوم الدنيا مطية علوم الآخرة كما تكون الدنيا مطية 
الأخثرة ) وارثا لمهامه في فهم الوجتود الطبيعي والشريعي بالاعتبار 
الممكن من تحقيق شروط إرث الأرض يأسيابها الحقيقية» وشروط 
الله الأرضء» لكونهم استحابوا للأمر الوارد في الآية 4 ٠١‏ مسن آل 
عمران فسعوا إلى تحقيقها بحسب شروطها في الآية ١٠١‏ منها. 


ين د تن 


ه-- التعليل الفلسفي الثاني: نظرية الدنيا كما فهمها العلمانيون. 

ومثلما أدى سلطان المتدينين وسيطا إلى إطلاق التاق بين 
الدين وعلومه والدنيا وعلومها فابتدعوا التناقٍ بين الوحي والعقل» 
فكذلك فعل العلمانيون في عصرنا فعادوا إلى الاق نفسه؛ ولكسن 
ف الاتحاه المقابل. فعوض إهمال الدين وعلومه في مشروع نهضتنا 
الغاني إهمال الدنيا وعلومها في مشروع نهضتنا الأول. وهذه العلة 
سيطر على علمائيينا حصر العلوم النظرية ( عدوم الطبيعة خاصة 
لكون العلوم الرياضية والمنطقية واللسانية علوم أدوات بالأمساس وهي 
صالحة في ضربي العلوم الطبيعية والتاريخية ) والعلوم العملية ( علوم 
التاريخ خاصة ) في وظائفها النفعية الوضعية فصار تصور التاريخ 
وعلومه ما ركسيا ( بالمعنى الكلاسيكي أو بالمعني المجدد ) بالضرورة 


4 ابحث الآول: نمو فلسفة عريية متميزة 





صريعاً كان ذلك الموقف أو ضمنياً وسار تصور الطبيعة وعلومها 
كونتياً ( بالمعنى الكلاسيكي أو بالمعنى المجدد) بالضرورة صريحاً كان 
ذلك الموقف أم ضمنياً وتحولت عقيدة العلم النظري والعلم العملي 
من ثم إلى بديل من العلوم أعون إد يديولوجيا تزعم نفسها فلسفة في 
العلم والعمل زعما صيرها عند تخينا بديلاً يغنيهم عن العلم 
والعمل المقيقيين اللذين ينافيان بالطيع الموقف الوضعي في النظر 
والعمل على حد سواء فيذ كران من ثم ما يتجاوزهما أعي 
بالسنام الذي يلتقي عنده الفرقان ( العقل ) والوجدان ( الوحي 0 
ومعنى ذلك أن هذا الموقفف العلماني قد أدى إلى قتل الفلسفة 
والعلوم العقلية مع الدين والعلوم النقلية مثلما أدى الموقفف 
الأصلاني إلى قتل الدين والعلوم النقلية مع الفلسفة والعلسوم 
العقلية. ذلك أن نفي الدنيا وعلومها يودي ضرورة إلى قتل الدين 
وعلومه ( عند الأصلاني ) وقتل الدين وعلومه يؤدي إلى قنلى الدنياأ 
وعلومها ( عند العلماني )» وذلك مقتضى التضايف للطلق بين 
الأمرين. لذلك فمنرثة الفلسفة في الحالتين قد آلت إل نفيها إما 
باسم الوحي غير المفهوم لفعمله عن غاية العقل أو باسم العقل غير 
المفهوم لفصله عن غاية الوحي. والمعلوم أن حاحة الوحي للعقل 
قد عبر عنها القرآن الكريم ممفهوم التدبر والاعتبار اللذين يصلان 
الدين المنزل بالدين الطبيعي في مفهوم الفطرة حيث يلتقي الإدراك 
العقلى الحدسي الحقيقي بالإدراك الوحداني الحدسي الحقية 
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والأول درحاته الدنيا العلم الوضعي. والتاني درجاته الدنيا الذين 
الوضعي. وستامهما الواحد هو العقل الوحداني أو الويصدان 
العملي . 

أما حاجة العقل للوحى فيمكن أن نعتبر العقل قد أدركها 
بإدراك حدوده عا هو وضعي أو عوقفه التقفدي من ذاته وتوقضه 
أمام أسرار الوحود في ما يشيه موقف التدبر والاعتبار اللذين 
يصلات الدين الطبيعي بالدين المنزل في مفهوم السؤال والحيرة 
الوحودية الدائمة» ما هى عين الفطرة “كما عبر عنها السؤال 
الإبراهيمي في آيات الأفول» والسؤال السقراطي في موقف 
الاتتقال من الهم الطبيعي إلى الهم الخلقي. لذلك كان الإسلام 
الحنيف حنيفية محدثة أو إحياء للحتيفية الإبراهيمية بإصلاح 
التحريفات الى طرأت عليها في الدينين التوراتي ( وهذا التحريف 
هو مصدر كل أصلانية ) والإتحيلي ( وهذا التحريف هو مصدر كل 
علمانية ) وق التحريفين الفلسسفيين المساظرين هما أعين الوضعية 
العملية والوضعية الدظرية في عصر نهضتنا الخالية والصفوية 
والمشائية في عصر نهضتنا الأولى . 

وبذلك يتبين أن التناقي المزعوم بين علوم العقل وعلوم النقل أو 
بين الدين والفلسفة في غايتيهما اللتين تتحدان في الادراك 
الوحداني والعقلاني ليس تابعاً منهما في ذاتهما بل هو من 
وظائفهما الوضعية. فعندما يطلق المتكلمون باسم العقل وظائفه 
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الوضعية دون جحاوز إلى مهامه الوحدانية والمتكلمون باسم التقل 
وظائفه الوضعية دون تجاوز إلى غاياته العقلانية» كما حددتها 
الرسالة الخاقة يحصل الصسدام بين أصحاب الموقفين ويعمم على 
الأمرين اللذين أهمل جوهرهما الواحد: مهام العقل الوجدائية هي 
عينها غايات الدين العقلانية. فالتنافر بين الدنيا وعلومها وما بعدهما 
الفلسفي الذي ينبغي أن ينفي قصر الهم على الدنيا والأصرة 
وعلومه وما يعده الديئ الذي ينبغي أن ينفي قصر السم على 
السرة لا يمكن أن يقول به الدين الإسلامي الحثييف لكونيه قد 
جعل أدلة العقيدة كلها مستمدة من التدبر العقلي للكون الطبيعسي 
والتاريخي واعتير كل إكراه في حال العقيدة متافياً للإسلام اللحقية 
كما حددتهما الرسالة النائفة: تيين الرشد من الغي والعاكيد على 
الحرية الدينية أو على عدع الأكراه في الدين وعدم الغلو فيه. وإذا كان 
العقد الديئ مقتضياً الحرية فمن باب أولى أن يكون الدليل 
الفلسفي. لكن حدائيينا ذهب بهم التعصب إلى عدم فهم التعدد 
الفكري واعتقدوا بوجود علم نهائي ومطلق ثم يزعمون ذلك 
وكنا رأينا في الفصل الأول كيف أن نقد الشكل الأول مسن 

الفكر الفلسفي- الذي لم يصبح نقداً جديا قابلاً للندية مع هذا 
الفكر الفلسفي بتحاوز شكله الأول والإعداد لأشكاله الموالية» إلا 
بداية من الغزالي إلى أن اكتمل مع ابن حلدون- قد ركز على هذا 
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التمييز بين بعدي الفكر الفلسفي ( الموقف الوجودي والعلوم العقلية 
الملصاحبة له والمصطبفغة به ) دون استمار للمقتضيائته ونتائجه 
استثماراً يصبح مصدراً لميلاد شكل جديد من التفلسف»ء برسم 
الشروع الفعلي في نقل السؤال الفلسفي من مدل علوم الضرورة 
والطبيعة الغفل الذي عرف به الفكر الفلسفي ( شكله الأول ) ف 
تقابله مع الفكر الديئ ( شكله الأول ) إلى مدعل علوم الحرية 
والعاريخ الغفل أعين من إيستمولوحية العلسوم الطبيعية إلى 
إبستمولوجية العلوم الإنسانية ( بفضل حسم ابن خلدون لفارقة 
الغزالى: نقد التحليل بالعأويل في التهافت دحضا اليمتافيزيقا المشائية 
ونقد التأويل بالتحليل في الفضائح نقدا للميتاتاريخ الباطني ) . 

لذلك فقد ظل التمييز بين الأمرين تمييزأ خصاميا ولم يبلغ 
درعحة الوعي بالأمر الذي سعى إليه ابن حلدون ( قلب العلاقة بين 
الإبسستمولوجيتين واستيدال العم السسيد لنقله من اليتافيزيضا إلى 
الميتاعمران ). لكن ذلك بقي متأثرا بالموقف السلبي من الشكل 
الفلسفي الموظف من قيل الفرق الغالية فأدى إلى حصر المقبول من 
العلوع الفلسفية في ما كان يقيل الاقتصار على دور العلوم 
الأدوات وأهملت كل العلوم الفلسفية ال قد يكون ا بعد 
عقدي له مساس بالدين دون تحديد لطبيعة هذا المساس. ومن باب 
أولى أن يكون من الصعب قبول المدعل التديد للمسؤال الفلسفي 
أعين من التاريخ لكون التاريخ هو أخص خصائص الدين. فأصبح 


ان البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 





التخلص من بعد الفلسفة العقدي تخلصاً مطلقا لا يفضل بين 
البعدين فأدى معه يبعد الفلسفة المعرقٍ ورفضت الفلسفة بالكامل 
موسوعة علمية وموقفاً وجودياً وحصل الاقتصار على ما يقل 
الاستعمال الأدائي في علوم النقل مثل المنطق والحساب أو في 
الحياة العامة مثل الطب والفتلك والرياضيات عامة. 
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الفصل الثاني 
استقراء التجارب التاريخية عامة 
لحصر المحددات الظر فية 


في غاية دراستدا واأستكمالا لدراسة الشروط التاريفية الي تصل 
الفلسفة بالنهضة في كل التجارب الى نخلل أعئن التجربتين 
الفلسفيتين اليونانية القنيّة والغربية الحديتة والتجربة العربية الأولى 
والثانية لا بد من توضيح أمرين يبدوات طاغيين على إشسكاليات 
الفكر الفلسفي عامة ( العلاقة بين الفلسسقة وتاريخها )» وعلى 
إشكالية المسعي إلى تحقيق ممكن لفلسفة عربية متميزةٌ خاصة 
( العلاقة بين الإحياء والتاريخ ) باعتبار ذلك متضمنا كل الشروط 
التاريخية الخارحية ال تحدد مقومات الفكر الفلسفي فتعود بذلك 
إلى المسألة الي بدأنا يها أعين مسألة الترابط بين اللشرو ع الفلسفي 
والمشروع النهضروي العام: 

الآول: هو طبيعة العلاقة بين الماضي والمستقبل من حيسث صلتهما 
بحياة الفكر عامة وباحيائه خاصة,. 

الغاني: هو وظيفة العودة إلى الماضي في كل مشروع فلسفي للرابط 
العضوني بينه وبين المشروع التهضوي الذي يعبر عنه الفكر الفلسفي. 


15 البحث الأول: نحو فلسفة عربية معميزة 


ع ع بجعم عع سد جع جه سس سج ع ل ص همود ميس سس سس مم 


لذلك فلابد من تعليل هذين الآمرين لفهم الحاحة إلى استقراء 
التجارب التاريخية ولتحديد الصلة بين ما حدث في تحارب تاريخ 
الفكر الإنساني عامة وتاريخ الفكر الفلسفي خاصة؛ ومأ حدث 
ف التجربة العربية الى حللنا قي الفصول السايقة تثمة تأركية بنيوية 
لدراسة المحددات الفلسقية المذهبية ( الفصل الأول من المقالة الأول ) 
و المحددات القلسفية البنيوية ( الفصل الثاني منها ) . 


3 536 د 


--١‏ مفهوم العلاقة بين الماضي والمستقبل: 

يقتضى تحقيق صلة بين -دظات تاريخ الفكر عندنا تحجريره من 
الكسر الذي يعاني منه ووصل النهضتين الفلسفيتين إحداهما 
بالأحرى تحليل طبيعة الربط بين الماضي والتاضر وضرورته عامة. 
ذلك أن المرء لا يستطيع أن يسمع ما يقال في القطيعة مع الماضي 
الى يشبرطها أصحاب التحديث الفلسفي خاصة والتحديسث 
الحضاري عامة إلا إذا أفهموه علة إتصراج العرب والسلمين من 
مسنن الشاريخ الكوني. فكل التهضات الى عرفتها لسر يقس 
وأعمها: 

-١‏ النهضة اليونانية (من بدايات القرن الثامن قبل الميلاد أديبا 
ودخولاً في التاريخ الكوني بدايية ومن السادس فلسفياً وشروعاً في 
السيادة على التاريخ الكوني غاية ) : 
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-- والنهضة العربية الأولى (من بدايات السادس بعد الميلاد دينيا 
ودخولاً في الماريخ الكوني بدايةٌ و سن الشامن فلسفيا وشروعا ف 
السيادة على التاريخ الكوني غاية 1 

#س والنهضة الأوروبية الأولى ( من بدايات القسرن القشالث عشر 
أدبيا وفكريا بداية ومن القرث السادس عشر إصلاها دينيا وشضروعا في 
الدخول الفاعل في التاريخ الكوني غاية ) 
فلسفيا وعلميا بداية ومن نهايات القرتث الشامن عششر إصلاحا سيامسيا 
واجتماعيا وسيادة فعلية على التاريخ الكوني غابة ) 

ه -والتهضة العربية الحالية ( التي نريد فهم علاقتها بماضيها برغم 
اتهام البعض هذه اخاولات جرافا بالماضوية )- جميعها دوت اس”شياء 
تددت بعلاقة مضاعفة باللاضي من حيث هو حدث يقبل مالا 
يتناهى من التأويلات» ومن حيث هو معنى يتعين في الصورة 
المتالية الي صنعها منه أصمحاب النهضسة ليكون شيه مأض ذهبي 
يستمدون منه تموذج الفاعلية المبدعة دون أن يكون مطلوبهم من 
الدور النموذحي الذي يضقونه عليه محا كاة مفعولاته الخاضية. 

فهذه النهضات جميعا تشدرك في الوعي الاد بللقاضر وعيا 
يتشكل عندها بصفات أريسع متمائلة هيىيء بالإضافة إلى صفة 
العلاقة بألتاضي التموذجحي المشتركة بينهاأ: 


1.٠‏ الببحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 





-١‏ الصدمة الحضارية بعدو متفوق يجعل الفاصل التاريخي بيتها 
ونين ذلك الماضي الذهيي مو صوغأ, 
؟-- بالاخطاط بالقياس إليه وبالقياس إلى العدو المتفوق. 


“-- ويعيف. أمل الاستسياف المبدا م الممكن ق المستعبل قياسا على 
إمكاته في الماضى حتى لو كان هذا الإمكان الثاني من صنع الوهم 
والخيال كما هو الشأن عند اليونان ( انظر مماورة الكريتياس عن 
أفلاطوت ) أو مستعاراً كما هم الشأن بالنسبة إلى النهضة العربية 
الأولى ( العسودة إلى الخديفيسة الإبراهيمية ) وبالنسية إلى النهضسة 
الأوروبية الأولى وإلثانية ( العودة إلى اليونان واللاتين نموذجين أدبيين 
وفكريين في النهضة الأولى وموذجين علميين وسياسسيين في البهضصة 
النانية), وكل ذلك عبن على: 

+ - تصور للرمان المارعخي يكون فيه اللشاضي دائما معب شير 
الإلحام يحكم كون الحاصل منه ( وعتله التاريخ الحدثي الاجتماعي 
والسياسي والاقتصادي أو الحضارة المادية التي هي واقيع الأمسم المادي 
المعضايف مع واقعها الرمزي ع هو دائما مصثر الممكن الفعلي 
مستمدا كما هو فعلي منه والممكن الخيالي ( وعنله الماريخ المعسوي 
والأدبي والفني والمعرفي أو الحضارة الرمزية التي هي واقع الأعسم 
الرمزي المتضايف مع واقعها المادي ) مستمذ! مما هو نخيالى مته . 


وبين أن تصور النهضة هذا ذا البنية الواحدة في التجحارب الى 
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يعدنا بها التاريخ الإنساني على الأقل استقرائيا لا يمكن أن يكون 
مض صلفة. فهو مطابق للبنية العميقة اللي يتكون منها مفهوم 
الزمان التاريفي. فالزمان الشاريخي ليس مثلث الأيعاد كما هو 
الشأن بالنسبة إلى الزمان الطبيعي الذي حصر في "عدد الحركة 
بحسب المتقدم والمتآخرز أرسطى" سواء تصورناه عديم الرحسع 
ومطلقاً ( في علم الطبيعة القديم والحديث ) أو قابلاً للرجع ونسبيا 
(فٍ علم الطبيعة المعاصر)ء بل هو مخمس الأبعاد ولعله لا متناهيها. 
فنقطة الماضي المتقدمة على نقطة الحاضر ونقطة المستقبل 1ل أخرة 
عئها-- إن صح التمتيل لهذه الأبعاد بنقاط محمندة قابلة للتعيين-. 
أولاها وأتجراها موصولتان بوسطاها. فيكون الزمان عندئد مؤلفا 
على الأقل من قطعتي مستقيم تلتقيان في نقطة تماس مشركة هي 
الحاضر-بؤرة التاريخ الى تمتد على الأولى حلفها فيكون الماضي 
البي وتمتد على الثانية قدامها فيكون لمستقبل الحي. ومن ثم 
فالخاضر ليس إلا بؤرة بامتداديها هذين بؤرة اعتمال الفاعلية 
التاريخية للآمة الحية: إنه هذان اللامساهيان وهو لا يمكن أن يفهم من 
دونهما لكونه شوط فهم لاتناهيهما الحدثشي موضوع المعرفة التطيلية 
للأحداث التاريخية: ولاتناهيهما المعدوي موضوع المعرفسة التأويلية 
للمعاني العارجخية. 
وهذا الوصل مضاعف: فهو ليس باقي الأثر من حدث الماضي 
ولا بدار الآثر من -حدث المستقيل فحسب» بل هو معتى اليقاء 


1١.‏ البحت الأول: نحو فلسقة عربية متميزة 
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ومعنى البدار الأثريين في الوعي التاريي للحضارة البشرية. فيكون 
الماضي مؤلفاً من فضائين لا متناهيين» أحدهما هو باقي أثر الحدث 
في تحققات الماضى بين الحدث الماضي والناضر والآخر هو متصل 
معناه الذي هو تأويلاته المتوالية بين حصول الحدث ف الماضي 
والوعي الخاضر به. وكذلك يكون المستقبل: فهو مؤلف من 
فضائين لا متناهيين» أحدهما هو بدار أثر المعدسى ف توقعحصات 
المستقيل المتوالية بين الحاضر وحصول التوقعات» والثاني هو 
متصل الحصولات لمتوالية بين الحاضر وكل نقطة اختزناها تحكما 
غاية للتحصيل المحقق للمعنى البدار. وفي الحقيقة فإن التقطتين 
اللتين تتحيز إحداهما لف الماضر وأخجراهما قدامه ليحصل 
الوصل اللامتناهي بينهما وبين بؤرة الزمان ال هي الحاضر ليستا 
إلا نقطتين تحكميتين تاج إليهما لخنصر اللاتناهي الذي لا يمكن 
أن يعلم من دون هذا الخصر بافتراض بداية وغاية وهميتسين» 
إحداهما نتواضع على كونها بداية والثائية على كونها غاية. لكن 
البداية والغاية التحكميتين ليستا مطلقتين بل هما نسسييتان عسسب 
الوعي ومتحركتان تحسب الفاعلية التاريخية الصائرة إلى ما لا نهاية 
عند الأمم الحية: فكلما امتد الالتفات إلى الخلف امتد مثله الاشرئياب 
إلى المستقبل بأضعاف مطاعفة. 

فالتاريخ الي ليس هو إلا سلسلة الأحداث المترابطة .عتصل آثر 
الحدث السابق قي الحدث اللاحق» وسلسلة المعاني المترابيطة .متصل 
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أثر المعنى اللاحق في أثر المعنى السايق» وتفاعل الأحداث بالمعاني 
فرادى وجماعات ف الاتجاهين من المسدث إلى المعشى ومن المعنى 
إلى الحدث. وذلك هو النسيج ذو الحبكة المخمسة اللي ينسجها 
العمراتن الإنساتي في تحقيق الاستخلاف النظري والعملي المحرديين 
والمطبقين: سلسلة تأشير الأحداث بعضها في البعض وملسلة تأثير 
المعاني بعضها في اليعض. وتفاعل الحدث والمسى قرادي ف الاتجاهين 
وتفاعل السلسلتين الحدثية والمعنوية قي الاتجاهين كذلك ثم وحدة الكل 
بما هو لحظة حاصلة عند حضورها الفعلي ( بعد الواقع الفعلي ) أو عند 
استحضارها ( بعد الواقع المخيالي ). 

ولا كان التأويل اللامتناهي لحدث الماضي شبيهاً بالتحليل 
اللامتناهي لمعنى المستقبل فإن تيادل الأدوار بين السدث واللمعنى 
وقوعا (بُعد الواقمع الفعلي) والتحليل والتأويل وعيا بالوقوع في 
الوصلين بين الماضي المتقدم حدوثا والمتأحر معنى والمستقبل المتقدم 
معنى والمتأخجر حدوثا ( بعد الواقع المخيالي الذي يصيح يفطسل تعيشه 
الرمزي أكثر فاعلية من البعد الأول أعني من الواقع الفعلي ) يجعل 
تصور المستقبل ممتنعاً من دون الوصل بينه وبين الماضي المرقوع إلى 
الإطلاق المثالي بالوهم المبدع لكل فعل نهضوي: وتلك هي شاعرية 
الأمم المبدعة شاعريعها التي كانت ذروتها عندنا شكلا دينيا فريد نوعه 
لكونه جمضع أمساليب الشكلين الأولين ( الأسطوري والشعري )» 
ومدهجيات الشكلين الأخيرين ( السياسي والفلس في )» وما به يتعالى 
عليها جميعاأ كما بينا في كتابنا حول العلاقة بين الشعر المطلق والإعجاز 


١‏ البحث الأول: غو فلسفة عربية متميرة 
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القرآني< الإعجاز في مجالات القيم الخمسة )2 . وذلك لسوء المسظط 
ما يأيى أصحاب التحدييث السطحي فهمه. فكان فكرهم ذو 
الزمان انطي واللحطات المتقطعة لا يسمونه بالواقع الموضوعي 
يحلبة للنكبات والانخطاط بدلاً من أن يكون منبعاً للشورات 
والتقدم. وقد كانت الفلسفة في تاريخنا ضحية مشل هذا الفهم 
الخاطع مرتين حصلت أولاهما في التموذج الوسيط الذي تكرر 
في ثانيتهما الى يعرفها تأريخنا المعاصر فقصارت منزلة الفلسفة 
عندنا أشبه عنزلة المحذوم المنيوذ الذي لم يحصل على الانتساب 
لني -تضارتنا. 


تن 2 ع 


؟- وظيفة العودة الإحيائية إلى الماضي : 

ولكن اشتراط هذه العلاقة بالماضي وال ركيز على لحظطة صددة 
باعتبارها نقطة بداية الاسثناف الممكن لبعث الفلسفة العربية بعش 
يجعلها ستميزة في حضارتنا يوحبان بحث ميزات تلك اللحظة. وقد 
اتحترنا ممثلاً هذه اللحطة القرت الثامن الحجحري الذي بدأ ينقد 
حذري للميتافيزيقا الأرسطية ( ابن تيمية ) وانتهى بنقد حذري 
للميتاتاريخ الأقلاطوني ( ابن خلدون ). وإذن فعلينا أن بحيب عن 


(1) أنظر في ذلك كتابنا ف العلاقة بين الشعر المطلق و الإعجاز القرآني دار الطليعة 
تيرونت يقري لج علام, 
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هذا السؤال: ما الذي جعل عمل ابسن تيمية وابن خلدون يصسح 
عملية تقويم نقدي كانت غاية البهضة الأول وبداية التهضة اأثانية ؟ 
وهل عملهما كان فعلاً كذلك أم أن استعمالنا إياهما هذا الاستعمال 
في محاولاتنا السابقة ناتج عن موقف ماضوي قد يعيدنا إلى محاولات علم 
العمران الجنينيةق فيحول دوننا و الاستفادة من العلوم الإنسانية الخالية 
حسب التحليل المتسرع لفكر ابن خلدون وإلى الموقف الأصولي الذي 
تتعثر هن جرائه نهضتنا حسب التحليل المتسرع لفكر ابن تيمية؟ 

لن أواصل الحديث في علاقة أيعاد الزمان القاريخي أحدانا 
ومعاني بعضها بالبعض عامة» بل سأحاول شرح الحاحة إلى 
العودة التاريخية عامة والجماحة إلى العودة إلى اللحظطسة التيميسة 
الخلدوئية نخاصة في حالتنا الخاصة بالنهضة العرببة”' . فالملشكل 
الرئيسي الذي تعاني منه الحضارة العربية الإسلامية هو الكسير 
الذي يفصل نهضتيه! فيحول دون انتقال النسغ الي واتصال 
السلستين الفاعلتين بتفاعلهما ( سلسلة الأحداث وسلسلة المعالي )2 
أعين ما يسمى عادة بعصر الانخطاط بين منتصف القرن السابع 
رسقوط الخنلافة في بغداد: منتصف القرن 7 ؤم). وبداية القرن الثاني 
عشر ( بداية الوعي الخاد ببلو غ الضارة العربية الإسلامية ذروة 


)١(‏ وقد خمصصنا هذه الإشكالية رسالتنا ف دكتوراه الدولة حول منزلة الكلي ني 
الفلسفة العربية الي صخرت في سرأين: مسزلة الكلي عى جامعة تونس الأولى 
+ م وإصلاح العقل في الفلسغة العربية الذي صدرت طبعته الثائية عن مر كز 
درامات الوحدة العربية بيروث هرؤةة 9م. ولشرع الأول هو الآن تمت الطبع قي دار 
الفكر تمت عنواق: تليات الفلسفة. 
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افزال: بداية القرن 6 ١ع).‏ ويبدو من البديهي أن الماضي لن يستعيد 
حياته الفاعلة إلا إذا تمكنا من تخليص تاريخدا من هذا الكسر 
فمددنا جحسراً يربط النهضتين ربطأ معنوياً وحدئياً فيشمل أبعاد 
الرمان الخمسة الى أشرنا إليها في التقطة السابقة: حدث الماضي 
ومعباه ومعتى المستقبل وحدثه وبؤرة الكل أو الحاضر. 

فالمشكل الذي ينبغي حله ف فهم هذه العودة إلى عملية النقد 
المذري عند ابن ئيسية واين خلدون هو إذلك: كيف تمل من هذا 
العصر الذي يعتبر ععير (موات) بين النهضسين عصراً مؤلفاً من 

ت سية تكون كل واحدة منها بؤرة حاضرة بأبعادها الخمسة 
المضاعفة حسب العنى الذي حددناه أعئ: الحظة تلتفت إلى عتلف 
حدثاً ومعنىّ من حيث المضمون» وتحليلاً للحدث وتأويلا للمعنى 
من حيث الشسكل» وهي نفسها لحظة تلتفت إلى القدام معنى 
وحدثاً سن حيث المضمون تأويلاً ومن حيث الشكل تحليلا 
(لتعاكس الأمرين بين الماضي والمستقبل بما هما لحظات متوالية إلى مالا 
نهاية). 

لذلك فكل الحظلة لا هذه الخصائص ف الفسحة الزمانية الي 
تنتسب إلى عهسر الالطاط ( وهو عندنا مسد من سقوط الخلافة ف 
منتصف القرن الشالث عشر اللميلادي إلى بداية الخروج ممه ف بداية 
الاستعمار المباشر لقلب دار الإسلام أعني الأرض العربية ) تعد أصرة 
محورية تساعدنا على مد هذا! امسر وجبر الكسر بين النهضتين 
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ليكون التأريخ حي ومؤلفا من سلسئة لامتناهية من اللحظات البؤر 
الي يتزركب منها إيقاع الحدضارة التارئني الحي. وطبعا فلكل يمال 
من يمالات الفاعلية الإنسائية مثل هذه اللحظات اللوايضء وعلى 
كل مختص أن يبحث عنها في محال احتصاصه بحسب إيقاع 
تاريخية ذلك الاحتصاص. وإذا لم يجدها فعليه أن يبدعها؛ لأن 
وحدة التاريخ الشامل واتصال الحظاته يتتسب إلى الإبداع المحيالي 
أكثر من انتسابه إلى واقع موضوعي ليس هو بدوره إلا من أوهام 
المعدل التوحيدي للإيقاعات النمسة الرئيسية الى تألف منها 
تاريخ الأمم: تاريخ صلة العمران بالطبيعة ومفاعيلها فيف وتاريخ صلة 
العمران بالخحياة ومفاعليها فيه وتاريخ مفعول العمران في الصلة الأولى 
( بالقيم الخمس: الجمالية والخلقية المعرفية والجهوية والوجودية ): 
وتاريخ مفعول العمرات في الصلة الثانية ( بالقيم الخمس نفسسها ) 
والتاريخ الختصيلة أو إيقاع العمران نفسه بما هو معدل إيقاعات وقدرة 
على التعالي عليها جميعاً وكل ذلك من إبداع الجماعة أو القادرين على 
التبير الممثل لحاء أعني المبدعين الرمزيين للمحيط المخيالي الذي يضفي 
المعاني على المخيط المسمى واقعا. 

وكل عين فاحصة عكن أن يتبين لها أن القرن الرابع عشر 
الميلادي الموافق للثامن الهحجري عثل الحظة فلسغية أساسية تمكن 
من ججمبر الكسر في الفكر الفلسفي من عملال اللقاء الأمثغل بين 
ذروتيه أعين ذروة الوحدان الديي ممئلة بشروع ابن حلدون فقي 
تحاوز اخحاولات الأفلاطونية لتأسيس علوم الإنسان» والتاريخ من 
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منطلق غير طبعاني ليبن عليها الوحدة بين الدين المنزل والدين 
الطبيعي في مفهوم الفطرة وذروة الفرق ان الفلس في ممثلة بشروع 
ابن ثيمية في تحاوز محاولات أرسطو لتأسيس علوم الطبيعة والعالم 
من منطلق غير طبعاني ليبن عليها الوحدة بين الدين المنزل والدين 
الطبيعي في مفهوم الفطرة. 

فهر قرن يدأ عا يمكن أن مجعل منه أساساً لير فلسفي للكسر 
التاريخي في حياة فكرنا الفلس في ما هو متجاوز للفكر القديم 
والوسيط ف جمال علوم الطبيعة وما بعدها وسا بين عليها من 
فلسغة علمية تحاوز حققه ابن تيمية في الفلسغة النظطرية وثمراتها 
الدينية الملية. فهذا النقد التيمي يمكن أن يجمع بين سير الكسر 
والقيام بدور المنطلق الحديد لتجاوز الفلسغة القنية والوسيطة 
كلها في حال علوم النظر. وهو قرن انتهى ما بمكن أن نجعل منه 
أساسا لخر فلسفي للكسر التاريخي في حياة فكرنا الفلسفي يما هو 
متجاوز الفكر القديم والوسيط في جمال علوم التاريخ ومابعدها 
وما بن عليها من فلسفة نظرية تحاوز حققه ابن خلدون يجبر 
فلسفي للكسر ف الفلسفة العملية ومخراتها السياسية المدنية. 

لذلك عكن القول: إن مماولتهما قد كانت في الوقت تفسه 
ثورة معرفية على ما كان مسيطرا على الفكر العربي الإسلامي 
خاصة والإنسائي عامةء سيطرة أصايته بالعقم لكوتها أفقدته 
قدرته على الإبداع العلمي والقلسفي نظريا والصوق الديئ عمليا 
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إذ هما قد حصرا في مضغ مسترات الفلسفغة القنئة» وخاصة ما 
انتسب منها إلى العصر القديم ال تأحر الذي هو عصر متحط. 
فالأول حرر هذا الفكر من اميتافيزيقا المشائية وتتائجها النظرية 
رضد علم الجواهر والكيفيات) والعملية ( ضد الجيرية ونفي فاعلية 
الإنسات في التاريخ ) كما تعينت ف الفلسفة العربية الإمسلامية يعد 
ترميمها الذي مثله اين رشد وابن عربي في الفلسفة والتصوف (في 
المغرب الإسلامي) والسهروردي والرازي في الفلسفة والكلام رفي 
المشرق الإسلامي ) مثلما حرر الثاني هذا الفكر من الصفوية ( نسبة 
إلى إخوات الصفاء ) ونتائجها العملية ر ضد تصور الفعل الساريخي 
مجرد دعوة روحية من دون شروطها الموضوعية ) والنطرية رضد تصور 
علم التاريخ مجرد أساطير ) في الصفوية العربية بعد التزميم نفسه. 

ومعنى ذلك أن ما بعسد الطبيعة لم تبق بعدهما مشسائية 
وأرسطيةء وأن ما بعد التاريخ لم يق يعدهما صفوياً وأقلاطونياً 
فانتفل العقل الإنساني بفضلهما من الفلسفة القدعة والوسيطة إلى 
الفلسفة الحديثة» برغم كون ذلك قد ظل مهولا بحكم توقف 
الفكر العربي عن فهم العطاء المبدع ف عصرهما. والغريب أنه لا 
يزال كذلك إلى حد الآن ما دام قد عاد إلى موقف جنيس 
للموقف الذي نقده ابن ثيمية وابن خلدون أعئ إلى ماهو ف 
الفكر الحديث نظير المشائية ( الوضعية النظرية أو البوزيتفيسسم ) 
ونظير الصفوية ( الوضعية العملية أو الماركسية). ولن أطيل القول في 


المسألة لكوننا قد عالجناها بإفاضة في الكثير من أعمالنا وخاصة قٍ 
رسالتنا ( بجزتيها الأول منزلة الكلي والناني إصلاح العقل في الفلسفة 
العربية ) و في كتاب (النهضة العربية). 

ما نريد أن نضيفه هنا هو التساؤل عن تهمة الماضوية الي 
تلصق عن يحاول تأسيس النهضة بالاستناد إلى مصادر مستمدة من 
الحضارة العربية الإسلامية ماذا تعن. فلا ينكر مانزعمه حول 
هذه اللحظة التايضة إلا من لم يفهم ما نقصذه من العودة إلى 
هذين العلمين. فنحن لم ندع للعود إلى مضمون الحلول الي 
يقدمها الرحلان بل إلى طبيعة علاحهما وشكله: علماً أن مضمون 
حلوهما فيه الكثير مما لا يزال صالحاً وهو في كل الأحوال أفضل 
آلف مرة من كل الخلول الى اقترحها أدعياء التفلسف من المحدثين 
الذين ليس لهم ثقافة فلسفية تضاهي ثقافتهما برغم اعتلاف 
العصور. قلا وجود لمتفلسفى عربي حديسث وأحد يدعي تقديم 
المشروعات له من العلم بعلم عصرنا ما هما بعلم عصرهما فضلا 
عما تميزا به من ذكاء تضرب به الأمثال» ومن ممارسة لمشكلات 
عصرهم لا تضاهيها مارسة الثقفين المتحزيين وغير المؤمدين بقيم 
المعرفة والعلم بين المتكلمين الخاليين باسم الإصلاح والتحديث. 

كما أنه لا مكن لأحد أن ينكر أن فكر النهضة» على الأقل في 
بداياته» قد انطلق من فكرهماء ولم يتمكن من تجاوزهسا إلى حيد 
الآن إلا تحاوز من يقتصر على مضخ (الموضات) الفكرية عدمة 
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العلاقة عرضوعها وبالحال الى هو عليها. ولعل أقوى الأدلة على 
صحة ما نزعم العجز العجيب على فهم مأ يجري في مجتمعاتنا الى 
صارت مبهمة ومعتمة لكأنها حارج كل سنن التاريخ الإنساني» 
مما جعل الفكر العربي المعاصر مقصوراً على القول الإنشائي 
وعاجزا أمام الأحداث الي لا يستطيع لحا تفسيراً. 

فإذا أضفنا إلى ذلك كله أن مشكلات جتمعنا وزمانيته ليست 
مناسبة لمشكلات القرن الجالى يزمائيته الغربية. فجحل امجتمعات 
العربية ما تزال في مضمونها وآلياتها وجوهري مشكلاتها أقرب 
إلى مأ يصفه ابن عخملدون وابن تيمية منها إلى وصغات التكلمين في 
عموميات لا مناسبة بينها وبين ما يجري فعلاً فيها إلا في 
التحفيلات الصحفية الي لم تنفذ إلى بواطن الأمور. فبدلاً مسن 
الكلام على الظاهرات الاجتماعية والتاريخية تحد حديث مفكرينا 
يدور حول تصورات مجحردة لكأن الأسماء صارت عندهم بديلاً من 
المسميات. ذلك أن الوصف العلمي مجتمعاتنا ما يزال في خبطاه 
الأولى؛ وهو ليس كافياً لتأسيس التفسير فضلاً عن التأويل ومن ثم 
فكل المشروعات المرعومة فلسفية ضروب من العجلة الخالية من 
التق دة العلمية. 

ولا يمكن أن نفهم هذا الموقف من نلماضي عند من يتهسم كل 
عائد إليه بالماضوية إلا بن صاحب التهمة التعاصر ععنى الوحصدة 
الزمانية ال يقاس بها الزمان الفلكي ينطيق على الزمانية التاريخية 
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والحضارية. لكن المتمعات والحضارات ليست متعاصرة لكون 
الزمانية الفلكية الواحدة ليست هي الزمانية الاجتماعية الي مضع 
هما إيقاع التطور الاجتماعي والحضاري. مجتمعاتنا ما تزال مخضرمة 
وهي أقرب إلى الوصف الخلدوني والتيمي منها إلى أوهام المنظرين 
الحدثين الذين هم فضلا عن ذلك لا يستعملون العلم الحديتث بل 
رد كليشهات علموية لا تسمن ولا تغي. 

يحتمعاتنا العربية الإسلامية ما تزال في طور مقضرم ولا يصمح 
عليها إلا استعناف الوصف العلمي الذي ينطلق ما يجري فيها كما 
هو مع وحوب التخلص من الأحكام المعيارية الي تعامل ما سري 
فيهاء وكأنه محخرد بقايا ينبغي إزالتها بالعنف بدلا من فهمها 
لتغييرها بسبل التغيير الحضاري المستند إلى العمل على علمء تطبيقا 
سعحيفاً لمقولة "يكفي تأويلاً فعلينا بالتغيير". فمن دون السلوك 
العلمي- الذي ينبغي طبعاً أن يتحاوز بداياته الي شرع فيها ابن 
تيمية واين خطلدونء أعين بدايات القطع مع التفكير الكلامي 
والفلسفي البدائيين اللذين يتصور أصحابهما مجرة التحمين علما 
قادرا على التفسير والفعل أو على التأويل والفهم- لا يعكن أن 
نفهم "عصيان الوقائع وتمنعها" أمام فكر يقتصر على يمرد التمبئ 
والتغئ بالتقدم الذي لا يكن أن يتحقق مصرد السترديد 
الايديولوحي للشعارات. لذلك فإني أزعم أن ابن تيمية وابن 
طدون أكثر معاصرة تمعاتناء برغم بدائية أدواتهما العلمية 
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وبساطة تحليلاتهماء من المفكرين الذين يتكلمون في عموميات 
الاحتماع الصحفية ومبشذلات الفلسفة الشعبية ظنا متهم أن 
النظريات الى تفسر الأحداث التاريخية والاجتماعية مطلقة الدلالة 
وليست رهيدة معاصرتها لما هي نظريات له. 

ستكتفي بالحديث عن تحربتين عاليتين حدثتا عند غيرناء إذ 
يكفينا ما قلنا في تحاربنا العربية فتكتفي بالعودة التقوعية في غاية 
هذا الفصل. وكتا التحربتين مضاعفة: التحربة اليونانية الأول 
والنانية أو اللنستية بعد الغزو اللقدوني للشرق والتجرية الغربية 
الأولى والثانية أو المعاصرة. وتتميز كلتا التجربتين بمشروع النهضة 
الذي كان دفاعياً وخاصاً في البداية» ثم صار هجومياً وكونيا 
لكونهما انتهتا في الحالتين إلى توحيد العالم المتحضر كما حدث 
بالتسية إلى النهضة العربية الأولى الى مسرت بالمرحلتين نفسيهما: 
الدفاعية الخخناصة ثم المحجومية الكونية. ولن نطيل في وصف التجربتين 
إذ يكقينا أن نبين وحود الصفات الى أشرنا إليها والترايط الدائم 
بين المشروع الفلسفي والمشروع النهضوي يما هو طموح تاريخي 
كوني. 

التمحربة الأولى الى تستحق الدراسة هي دون شك التجرية 
اليونائية عمرحلتيها. فهي أول حضارة عكن أن نتسب إليها دون 
تردد نشأة الشكل الفلسفي الأول المعلوم منذ أفلاطون وما تقدم 
على ذلك من إرهاصات ف الأشكال المتقدمة على سقراط. ولعل 
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أفضل تاريخ للمراحل الى قطعها الفكر اليوناني لليلوغ إلى هذه 
المرحلة» قد عرض من حيث طبيعة المطصالب» وضرب السؤال في 
مقالة الألف الكبرى ثما بعد الطبيعة لأرسطو. كما عرضها 
الفارابي في المقالة الثائية من كناب (الحروف) من حيث ذينك 
الغرضين مع التركيز على التحول المنهجي. فيتيين من هذه التجرية 
أن الشكل الفلسفي الأول قد صاحب وعيا نهضويا قويا وممارسة 
حضارية تسنئده من ععلال تحقيق شروط الدولة الؤثرة ببعدي 
التأثير المنتظر: السلطان على الطبيعة بالتنظيم التق والاقتصادي 
والسلطان على العمران بالتنظيم اللدني والسياسي مع نهضة ثقافية 
وعلمية لا نظير هاء لكونها جعلشت من التجارب السسابقة مادة 
لفكرها استفادة منها بتنظيمها وتجاوزها من عصلال السؤال 
الخذري عن مبادثها. 

ونحد في هذه الخالة الصفات الخمس الى أشرنا إليها: فهناك 
صدمة حضارية بعدو متفوق تؤدي إلى شعور بمتصول المخطاط 
بالقياس إلى ذلك العدو فيقع الالتفات إلى الماضي لليحث عن 
نموذج يحرر من التفوق الموقت للعدو من عصلال عشروع مستقبلي 
يفوق العدو ويساوي الماضي على الأقل. ولما كان اليونات لم يكن 
هم هذا الماضي فإنهم وحصدوه مرتين: الأولى في نفيه عن العدو 
وإثباته لمن يعتير تموذحاً محايداً ( المصريين بدلاً من الفرس ) والثاتية 
في تخيله وإبداعه أسطورياً كما فعل أفلاطون في أسطورة الحسروب 
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بين المصريسين واليونان الأوائل وحضارة الأطلانطيد ف مماورة 
كر يتياس. 

وكان من نتائج هذه النهضة الفكرية والحضارية تكوين أهم 
تميزات الفكر العلمي الى لم تتغير إلى الآن: 

-١‏ تسديد البداء النظري بالسقية الماطقية. 

؟- وتدقيق ضع المعطيات بالاستقراء المنهجتي. 

1 مع إطلاق أساس العلوم التي عرفها البايليون والمصريون في 
الفلك خاصة أعني تصور الوجود خاضعاً لنظام ذي قواشين ثابمه تمكن 
من فهمه وتوقع ما يجري فيه ( بديات القول بالحتمية العلمية ). 

5 - باستعمال طرائق الحساب والقيس ( بديات القول بالقوانين 
الرياضية للظاهرات ). 

ه- وأخيرا إسناد ذلك كله إلى الخوار والصدل العلميين اللذين 
يمكتان بالتقاش والنقد المتبادل من تحسين الأنساق وتسديد الخبرة (بداية 
تعريف مفهوم تبادل الخبرة والاجتهاد العلمي). 

كما تبع ذلك ثورة تربوية وسياسسية ف اللمارسة بالتسية إلى 
إلشأن ف المنلومة الأفلاطونية والأرسطية مع دعوة صركحة عسل 
الحكم في الشأن العام للعقل والخيرة وليس للقوة والستزوة. 
وبذلك بات هذ! التصور تموذحا كونيا فأصبح مضمونه ابلوهري 
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فلسفة أرسطو وسهمه الحسامل تلميذه أعي الإسكندر المقدوني 
الذي عمم هذه الحضارة على الشرق الأدنى وبدأ شبه وعي لم يتم 
بعد بضرورة تحاوز المشروع القومي إلى المشروع الكوني فم 
المزج بين الوثنيتين اليونانية والشرقية القدعة؛ وانضم إليهما امتزاج 
الدينين المنزلين بالفلسفة اليونانية وحاصة بالعلوم الأدوات منها في 
مال المدل والتعليم الدينيين إلى أن حان أوان التهضة العربية 
الإسلامية الى أصبحت حاملة المشروع الخضاري الكوني بحق في 
العالم المتحضر كله عندتذ إلى بدايات النهضة الأوروبية. 

أما التتجرية الثانية فهي التجرية الغربية م رحلتيها: سن العصور 
الوسطى إلى الإصلاح الدين ثم منه إلى الآن. فهناك صدمة يعدو 
متفوق هو ف هذه الحالة نحن. وهناك التفات إلى الماضي اللاتيسي 
واليوناني والدين الشرقي. وهناك اشرثباب إلى المستقبل كشروع 
بديل من المشروع الإسلامي الذي كان يهدد الغرب ف عقر 
داره. وهناك أخخيراً طموح تاريخي تحقق من عملال المشروع 
الكوني في توحيد العالم في مجالي المعرفة والاقتصاد» وهو مايمثله 
المشروع الاستعماري الذي بلغ ثمه في العولمة الحالية. 

وقد اكتملت ف هذه النهضة الثانية .عر حلتيها أركان المعرفة 
العلمية ونخاصة الطبيعية والرياضية كما محقق الكثير مما دعت إليه 
الفلسفة من تنظيم للحياة البشرية عسب مقتضيات العقل» وأهم 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي ا 
من ذلك كله تحققت الثورات الخنسس الى أشرنا إليها: العلمية 
والصناعية والسياسية والاحتماعية والفلسفية. 

والنهضة الوحيدة الى توقفت عند مرحلة الدفاع ورد الفعل 
هي البهضة العريية الخالية الى م تزل إلى -حد الآن دفاعية ونخاصة 
فلم تبلغ إلى الححوم والكلية» وذلك لأن مباشريها جعلوها نفياً 
للسقف الذي -حددته النهضة العربية الأولى إخلاف ما حصل في 
العلاقة بين التهضتين اليونانية القدعة هر حلتيها والغربية الحديفة 
عرحلتيها. النهضة العربية الحالية لا تقدم مشروعا كونياً لا في 
الفكر ولا في الحضارة. لذلك فهى قد بقيت دفاعية وقومية» ومن 
ثم فهي دون طموح النهضة العربية الأولى وفلسفتها ورسالتها. 
وذلك عندئا أفضل تفسير لتوقف النشاط النهضسوي ومراوحته 
مكانه. ولا عكن أن نتصور نشأة فلسغة عربية متميزة من دون 
التخلص من هذا الردي المشروعي الذي توقشف عند الجدود 
القومية: فلو كان المشروع النهضوي الأول مقصورا على العسرب 
وحدهم لكان مثال المسلمين الأعلى أن يحاكوا من كاتوا أكثر منهم 
تحضرا ولصار المشكل بالسية إليهم ولكان همهم الأول طرح هذا 
السؤال الفاسد والجواب عنه: كيفى تلحق بركب الخحضارة حتى لو 
كان هذا الركب ذاعبا إلى الطاوية؟ 


ع تن ع 
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لعل أكبر نحطأ وقع فيه المنظرون العجلون من المفكرين العرب 
ف مسألة الفلسفة عامة والفلسفة العربية خاصة يتصل بأمرين: 

الأول يعمثل في غفلتهم عن الصلة المتتاسبة بين الطموح إلى تأسيس 
فلسفة متميزة وحركة النهوض التاريخية في كل التجارب التي عرفها 
تاريخ العقل الإانساني. 

الداني يتمشل في سدم الربيط بين الطمسوح الفلسسفي والطمسوح 
البهضوي من جهة؛ والمقومات الأساسية التي تحصلها الأمم في العاريخ, 
فتجعلها ضرباً من ضروب تحقيق القيم الكلية التي تتحدد بها هويتها أو 
حصانتها الروحية. 

لذلك فستخهم هذه انجاولة بدراسة المسألة الأولى لأن الثانية 
كانت من نصيب الفاتحة. فما الصلة بين الطموحين؟ ولماذا لا يد 
من الملاومة بين المطالب النهضوية والمطالب الفلسفية» إذا كنا ريد 
تحقيق الطموحين المتلازمين دائما؟ فقد نتسج عن هذه الغفلة في 
حراكة النهضسة العر بية الإسلامية الخالية إهمال الاستفادة مسن 
حصائص المراحل الي مر بها تطور الغرب الحالىي الذي ضار عشد 


الد كتور أبو يعرب المرزوقي لال 
الكثير مثالا أعلى بإطلاق ودوت مراعاة المتغيرات التاريخية: فلن 
منهم أن ما هو عليه حالياً كان دائماً كذلك؛ وأنه علة في ماهر 
عليه الآن. 


لذلك تراهم يحاولون نسخ الوضع الغربي الراهن ليقلدوه يمنا 
عن تحقيق ما هو متحقق في الغرب الراهن دون معرفة شروطه 
الفعلية. فيقعون بذلك في خطأ منطقي فادح ذي وجهين: حطأ 
تعليل الشيء بذاته أو حطأ قلب المعلول علة. فإذا كات ما عليه 
الغرب حالياً هو علة ما هو عليه حالياً كان الوضع الغربى الحالي 
علة ذاته. وذلك هو مدلول كونهم يريدون نقل الوضع الغربي 
الحالي لتحقيق مثيله عندنا. ولو سلموا بأن وضع الغرب الحالي 
معلول لوضع مغاير لكان عليهم معرفته لتحقيقه شرطأ في تحصيل 
وضع ممائل للوضع الغربي ( تسليماً جدلياً لمم بتكرار الساريخ 
وبوحدة المسارات الخضارية المخسلفة في كل اللتزئيات ). 

فكيف يكن عندئذ مواصلة الدعوة إلى محاكاة الوضع المالي 
الذي هو معلول الوضع الذي كان ينبغي أن يبحفوا عنه ليجدوا 
الشروط الى عليهم محاكاتها يهدف الوصول إلى ما يريدون 
الوصول إليه. لماذا لا يفهمون أن الغعرب لو كان ف بدايات 
نهضاته التوالية على ما هو عليه حالياً لامتنعت نهضاته جميما 
حكم تعذر إيفاء الطرف عندئذ جما يتمتع به الغربي لخالي من 
حقوق لم ينلها إلا بالتدريجء ويبفضل ثمرات الشورات السابقة 
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فضلاً عن استفادته من الاستفراد بتلك الشورات وما توفره من 
ثروات ( مغل الاستحواذ على ثروات العالم والاستفراد بالأسواق: 
فضلاً عن وضع عماله الذي لم يكن مختلفا عن وضع عمال جنوب ]سيا 
الحالي وانعدام الدعوقراطية وحقوق الإنسان 1خ .. و كلها من الوسائل 
التي مكنت بعض بلاد آسيا التي تخلصت من الأحكام العقدية المسبقة 
من أن تصبح غورا. فالمطلوب هو تحقيق شروط النهضة قبل ثمراتها لا 
العكس: وذلك هو الفرق الأمساسي بين دخحول الاسيويين للحداثة 
ودخول العرب إليها. نحن دخلناها بعقلية المستهلكين مثل الغرب الخالي 
الذي يمكبه ذلك وهم دخلوها بعقلية المنتجين مثل الغرب الذي حقق 
الحجداثة لا الغرب الخال المستفيد من عمراتها )؟ 

هذا القطأ حال دون مفكرينا وفهم شروط التهوض الفاعل في 
جميع الجالات وخحاصة في الال الذي يشملها كلها أعين الفكر 
الجامع. قالغرب الذي -حقق ما نراه عليه الآن ليس الغرب الجالي» 
بل هو غرب القشرون السيعة الفارطة من الثالث عشرر إنشماء 
الجامعات ) إلى التاسع عشر ( الثورة الاجتماغية ). وفي هذ! الغرب 
لم تكن الشروط الي يتصورها مفكرونا شروطأً ويطالبون يعثيلها 
موجودة لكونها ليست شروطا وعللاً بل مشروطات ومعلولات 
تحققت يفضل التهضة ولم تحقق النهضة. ومن ثم فقد قلب 
مفكرونا الآية جاعلين خختصائص وضع الغرب الحالي علة ذاتها هما 
حعلهم يهملون البحث في الشروط الفعلية الي حققت النهضة 
الغربية وماصة شروط ثورات العصر الحديث الثمس: العلمية 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي ١‏ 
(المبدعون من المفكرين الذين تمحضوا للعلمء فكاتوا شبه رهابين في 
تحرابب الجامعات في حين أن ياحثينا يسسكفون من البقاء ساعة واحدة 
في المكتبة مكتفين برديد غضوغات صسطحية, ينجل منها كل من يعلم 
معسى البحسث العلمي ماهو ). والصناعية ( رججال الأعمال الذي 
يغامرون بثرواتهم وحياتهم ف الإبدا ع الصساعي والتقبي ): والسياسية 
(الخراكات النورية التي دفعت الفمسن الساهظ لتحصيل الحقوق» 
والاجتماعية ( تكفي قراءة الأدب الإنجليزي في القسرن التاسسع عشسر 
لفهم ما كلفته الثورة الاجتماعية )» والثورة المجامعة بينها جميعاً أعئ 
التورة الفلسفية وغخحاصة عنها المثالية الألمانية ١‏ كبار المبدعين لليتوبيات 
والتصورات الوجودية التي تبتي المستقبل وتعطي للوجود معداه فتجعل 
الفاعلية التارينية أمرا ممكنا مؤدية بذلك الوظيفة نفسها التي كانت 
الأديان تقوم بها). 

وما نريد البدء به هو التوكيد على أن كل ما يعضيره المتباكون 
على الفكر المبدع شروطاً لم يكن كذلك» بل كان تقائج للفكر 
المبد ع وثمرات له وبصورة مطلقة كما يبين الشاريخ ذلك ودون 
مهرب العلاقة الحدلية. فهل كانت الدكوقراطية شرطأ؟ أم إنها لى 
تكن إلا نتيجة يقتضيها تسيير المجتمع عندما يصبح معقداً فتتساوى 
فيه الوظائف من -حيث الضرورة والمنزلة ( هل كان لويس الراسع عشر 
ومؤسس الانيا الحديئة وملكة إنجلوا وتابليون دعوقراطيسين؟ ) وهل 
كان تعميم التعليم شرطا؟ أم هل هر لم يكن إلا تتيجة عندما 
يصبمح التكوين عامة والتكوين المهن نخاصة مطلوبا استحاية -أماجة 


١‏ البحت الأول: نحو فلسفة عربية معميرة 
ماللا لكح 33323231 ام 


يقتضيها سوق العمل خاصة ( في بداية القرن العشرين كان 
عدد المتعلمين في أي بلد غربي متقدم أدنى ماهو عليه في جل بلاد 
العرلب ). ألم تصبح التامعات والمعاهد في الحالات الأخرى مزارع 
للكسالى الذين لا يريدون إلا الأعمال الإدارية والرممية كما هي 
الحال في حل بلادنا العربية؟ وهل كان تحرير المرأة شرطا؟ أم ليس 
هو إلا نتيجة اقتضتها ضرورتان هما الحرب الي قضت على حل 
ال جال» وسوق العمل إل تحتاج إلى يد عاملة مضاعفة ( المرأة لم 
تل مق التصويت في الغرب إلا منذ أمد قصير ع)؟ وهل كان القصل 
بين الدين والدولة شرطا؟ أم ليس هو إلا نتيجة لما صارت علية 
العقيدة المدنية والترابط العضوي ف تنظيمات اجتمع المدني العقد 
اللذين أصبحا مغنيين ف الدولة الحديئة عن اللحمة الدينية (مْ 
عصل ذلك إلا في نهاية القرن التاسع عشر وف فرئسا فققط ) إل.. ؟ 
لكن هذه الشروط الوهمية كلها تحولت عددنا-- بانقلاب 
دورها من نتيجة إلى شرط- إلى حوائل دون البحث في الشروط 
الحقيقية إلى حعلت النهضة الغربية تكون ممكنئة محدداتها الفعلية 
والفكرية. ذلك أن هذه الشروط عتدما تتحول إل مطالبي عقدية 
من دون فهم الضرورات الاجتماعية الي تقتضيهاء تتخير طبيعتها 
قتصبح مكابح تعوق حركة التهوض. ولعل أكثر الأمثلة دلالة 
تعميم التعليم المخاني: فهر عندما لا يكون استجابة لخاجة حقيقية 
يصبح بحرد حو أمية لا تقدم المعرفة وتعطل الاقتصاد بالتكوين 


الد كتور أبو يعرب المرزوقي 0 
اا ا ل 


الرديء وتبذير الثروة الوطنية في تعميم ثقافة سطحية تشجع على 
الاستهلاك بدلا من التعويد على الإتداج والإبداع. لذلك فكل 
الأمور التي يؤكد المتباكون على ضرورتها للنضهة ليست- برغم 
أهميتها الخلقية الي لا ينكرها إلا معائد- شروط للنهضةء بل 
هي بعض ثراتها عندما تتحقق بأسبابها ومقوماتها. وطبعا فهيذه 
الثمرات بعد أن تحققها شروط متقدمة عليها ( وقد كانت مطلبتا في 
هذه اثخاولة ) تصبح شروطا ف ما يليها مما هو أفضل منها من 
المطالب الينَ نريدعا ولكن بأسبابها. 

لذلك فلا ينبغي أن يتصور المرء أننا نعارض مثل هذه المطالب 
الخلقية. ما نعارضه هو تصورها شروطا في حين إنها معيقات 
عندما تتقدم على الشروط الحقيقية الي تجعلها ممكنة. فنحن نعلم 
أن الظطرف قد تيدل وأن الحصول على هذه الحقوق مقيد إذا 
استعمل حيد الاستعمال» وأنه قد يساعد إذا صاحبه الوعي بهذه 
الخصائص. فهل عكن أن يحصل العامل في بلد ليست له يعد 
مقوماتت الاقتصاد ذا تي الجر كة والقدرة على معرركة التناقفس 
الدولي على الحقوق نفسها ال يحصل عليها من لله وراءه تراكم 
ثروة وعيرة تجعله أكثر قدرة على المنافسة مفغلاء دون أن يودي 
ذلك إلى إفلاس الاقتصاد الوطئ وسن ثم إلى النتيحة اللعكوسة؟ 
وقس على ذلك غيره من المطالبين يحقوق لم ينلها الغربي إلا بعد 
عمل تراكم على الأقل خمسة قرون. 
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لذلك فنحن نرى أن ما يتصوره البعيض شروطا عكن أن 
يعطل عملية تحقيق الأسباب الفعلية للنهرض المضاري والفلسفي 
إذا كان غير ملائم للظرف الخاص» ولم تكن شروطه الموضوعية 
قد تحققت. فذلك أمر يدخلنا في معارك ليس من ورائها طائل أو 
هو على الأقل ليس من الشروط الأولية للنهوض. وعندثئك يصييح 
طلب نتائج النهضة من دوت أسيبابها والتضحيات الضرورية 
لتحصيلها حائلاً دون حصوفا بشروطها. ونهذه العوائق صلة 
مضاعفة ع سألتنا: فهى حائلة دون شروط النهضة التاريخية 
المصاحبة للمشروع الفلسفي لكونها تتصور اللتهد والتضحية الي 
دامت قروناً في القرب يمكن أن نستغن عنها فلا تقوم بهاء ويمكننا 
أن نتمتع بنفس الحقوق. وهي داألة على عدم وجحود هذا المتسرو ع 
الفلسفي الحقيقي المدرك لشروطه لكون أهم علامات وجوده هي 
التناسب بين الوعي الفلسفي والشروط الموضوعية الي يقتضيها 
الفعل المؤئر في هذه الشروط. ولعل أفضل دليل على صححة هذه 
القاعدة طبيعة دول العرب واليابانيين للحداثة: فهؤلاء فهموا أن 
سر الحداثة ف أسبابها فأتقنوها فصاروا قادرين على ربع المع ركةء 
وأولتك تصوروا سرها في نتائجها فبقوا مستهلكين في أدتى المتعجات 
فضلاً عن العلوم. 

وإذن قالمعنى الوحيد من تحليلنا هذا الأمر هو أتنا تتشي أن 
تكون بعض الشروط الزعومة شروطاً حقيقية في التنهوض وف 


ا ل سين 
الإبداع الفكري والحضاري لكون التاريخ يبين أنها كانت نتسائج 
النهوض وغراته لا شروطه وأسبابه. وما كنا لتتحدث فيها لو لم 
يكن وجودها واعتبارها شروطاً قد حال دوننا وتعديد الشروط 
الحقيقية الي حاولنا تعيينها هناء وكنا قد درستاها بإفاضة في 
كتاب (أفاق النهضة) وف كتاب (شروط النهضة). كما أثناما 
كنا لنبحث هذا الأمر لو لم يكن الفكر الشعيوي والدعاغوجيا 
السياسية والمساواتية الوهمية قد حالت دوننا وتكوين قاطرات 
المجتمع الحراكة أعئ المؤسسات النحبوية شديدة الاتتعاب. 
فالشروط الزائفة هي العلة الرئيسية قي ما آلت إليه النهضة العربية 
الثانية .عتل هذا الفكر من دمار قضى على الثروة العربية للادية, 
ويكاد يأتي على الثروة العربية الرمزية باسم ثورات شعارية زائفة 
تهدم أكثر ما تبي. 

والغريب أننا نرى أمام تاظرينا التكرار الناجنح لتحقيق النهوض 
في حل بلاد آسيا غير الإسلامية فضلاً عن تجربة اليابان في القرن 
التناسع عشر يتحقق ما عائل الشروط الى تحققست بها النهضة 
الغربية ولا نعي ذلك: أعمين بكل التضحيات الضرورية والثمن 
الياهط الذي دقعه الغرب ليحقق نهضاته النمس إلى أشرنا إليها 
والي لم تحقق منها نحن أي واحدة: العلماء المتفرغون للبحثت في 
معابد العلم والعمال اللدين يعلمون أكثر من ضعفق ما يطالب به عمالنا 
والأجور البخسة حيث تجعل جل الشوكات المهاجرة تفضا الانتصاب 


1*5 البحث الأول: نحو فلسفة عربية متميزة 
عع ع ونه بسع عله سس ب هه سس يس د 01 


في آسيا بدلا من البلاد العربية التي يطالب عمانها بنفس الحقوق الي 
يطالب بها العامل الغربي الذي استفاد مؤخرا - بين الحربين - من 
ثمرات الغورات الخمس التي ذكرنا والتي ليس لدا منها أدنى واحدة 
فضلاً عما استفاد مته الاقتصاد الغربي أعني الاستفراد بالسوق العالمية 
واستغلال شروات العام العالث؛ والعمل البخس ف المستعمرات. 
والتجربة الطويلة في جودة الإنتاج الذي يجعله مقيولا مع الإبدا ع الدائم 
للشروط المساعدة على التجاعة مثل التحرر من الحدود القطريية 
وتكوين التجمعات الاقتصادية الكسبرى 21.. أعني كل الششسروط 
الحقيقية التي بهملها مفكرونا العجلوث. 





الذا 0 وآفاقها في 





هذا البحث بنتيجة ثر كيبية بناثية» مهمتين راهتتين حدير بالياحثين 
العرب المعاصرين أن يواحهوهما. فهما مهمتان مؤيحلتان رما مندذ 
القرن التاسع عشر. فإذا كانت الفزة العربية الإسلامية الممتدة صن 
القرن التاسع إلى القرن الثاني عشر خصوصاء قد اتسمت بكوتها 
قرة الإنتاج الفكري النظري» والفلسفي من ضمنه فإن إمضاع 
هذا الإنصاج ليحث تاريخي نقدي فاحص ف الفترة المل كورة» 
بتخصيص وعلى نحو معمق ومركز لم يظهر إلا لماسا وبصيغة 
مجموعة من الأعمال المتناثرة. فالأمر لم يتحول إلى تيار تأريخني دي 


1١‏ البحث الثاني: الفلسقة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
حضور بسن ف لخياة الفكرية؛ ناهيك عن أنه غاليا ما ظهر في 
مراحل متأعرة» بالقياس إلى مرحلة ظهوو الإنتاج الفلسفي ذاته. 

والحقء إن في ذلك قسطا من الحقيقة التاريخية. فالتأريخ 
للتاريخ عموما هو عملية تعْقيه؛؟ وقد توازيه وتنساوق معه؛ إضافة 
إلى ما قد يدمل في إطار من التشوف التاريخي» الذي يسبق 
الحدث. وحين يكون الأمر كذلك» فإنه يشدو وارداً أن نوابده 
رمقولة) التاريخء وقد أصبحت ذات حصور ف التاريخ الذكور. 
وأصبح معها - وهذا ذو أهمية عماصة -- الوعي التاريخني ركنا من 
الأركان الجاسمة في نسيج عملية الإنتاج الفلسفي» كما ف عملية 
نقدها والتأريخ لها. 

ولعله من الدلالة اللافتة ممكان» على صعيد ما نحن بعندف أن 
نضمع يدنا على الإجابة. أو على إجابة عن التساول المركب التالى: 

لماذا يندت الفلسفة في التاريخ العربي الإسلامي» كمسا قف 
مراحل أرى لاحقة من التاريخ العريي» وكأنها تحمل وشم شبهة 
ما؟ .اذا وحد صاحب الفكر الفلسفي نفس وكأنه هو ونشاطه 
الفأسفي موضيع شيهة؟ وأخيراء كيف أفصحت عن نفسها 
العوامل الخصوصية:» الي كسمن وراء ذلك؟ 

إنه تساؤل مركب» ولكينْ كذلك معقد حقا. فهو ينطوي على 
أوجه كثيرة ومتنوعة. بيد أن هذا التدوخ في الأوحه ككن - إذا 


الد كتور طيب تيزيي 1 
أخمضع لعملية تنهيح لصالح القضية المعنية هنا - أن ينظر إليه في 
ضوء ثلاثة مماور مرا كزية» هي: 

-١‏ خور تاريخي» ويتعلق بتحديد حصوصية الشرط التاريخي 
لنشوء الفكر الفلسفي العربي الإسلامي» وبضبط ذلك في موقعه 
من ججحدلية التراث والمعاصرة» وذلك في ضوء الطموح إلى إنتاج 
فكر فلسفي عربي راهن. 

9- مور يبحث ف الموقف الراهن» الذي يتحذه باحثون 
فلسفيون عرب من الفلسفة عموماء أي في الموقف الفلس في 
العربي من الفلسفة. 

محور يعمل على الكشف عن موقف الإيديولوجيا الشعبية 
من الفلسفة في اجتمع العربي. 

تلك محاور ثلاثة تكون» جتمعة» القسم الأول من هذا! اليحتثُ 
الذي نشتغل عليه. وإذا أتيح لنا أن نعطي هذه المحاورء فسوف 
يتعين علينا بعدئذ تقديم ما قد يفصح عن نفسه بصيغة أطروحة 
أولية حصول إمكانية إنتاج قلسفي عربي معاصرء ولا تقول - 
تحفظاً - حول إمكانية إنتاج فلسفة عربية معاصرة. وهذا الأمر 
سيمثل القتسم الثاني من عثنا المعسين. بيد أنناء في هذا وذاك 
سنبقى ترى أن -صدود مسا ستنجزه لن تخرج عن معالحة أولية 
مفتوحة على استماللات نقدية. 


ا البحث الثاني: الفلسقة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 


الفلسفة في سياقها العربي التاريخي والسوسيوثقافي 


في هذا القسم سنبحث في المحاور الثلاثة المأتي على ذكرما 
على نحو يأخذ بعضها برقاب بعض. متقاطعة متواشحةء في الوقت 
الذي تعتبرها فيه أتساقا ثلاثة بحوز كل منها على الاستقلالية 
الضروريةء الي مجعل منه ما هو عليه. 


انحور الأول 
الشرط التاريني لدشوء الفكر الفلسفي العربي الإسلامي 
يد البحث التاريخي الفلأسفي نفسّه هاهنا أمام صعوبة وضع 
اليد على المدحل أو المداعمل الرئيسة ال تقود إليه. وفي هذه 
الحال» قد بمكن اللجوء إلى كم غزير من الخيارات» مين مشل 
الثقاقي العمومي» والنفسسي» والسوسيوتقاق والقيمسيء إضافة إلى 
الفقوي والطبقي» ورعا كذلك وععنى دلالي إشاري عد الاسيئ: 
وغيره. وإذا كان واردا وصحيساً أن يلجأ الباحث إلى ذلك كله 


الد كتور طيب تيزيني فى 
ضمن نسق منهجي » فإنه - كذلك - وإرد وصحيم أن تاطلى 
من نحيارين آخحرين» أولهما تاريخي تكوين» وثانيهمسا بوي رمن 
بئية), وهذا ما ثحاول إتحازه ف هذا الملبحث» تنظرا إلى أننا نسعى 
إلى الكشف عما قد يضيء العلاقة المعقدة بين عملية نشضوء 
الفلسقة العربية الوسيطة من طرف» وبين مثيلتها في الوضعية 
العربية المعاصرة. 

قد يلاحّطظ أن المفكرين العرب الإسلاميين راحو! يواحهون - 
منذ بواكير نشاطهم الفكري وبكثير من التعقيد والصعوبة في 
الامتثال لواقع الخال المعيوش -- حالة فكرية أحذت تفرض نفسها 
عليه وتتحدث قي صفوفهسم إحدائيات ومواقف متنوعة. وقد 
كان هذه الوضعية أن تتدحل شيا فشيئا في نسيج الفكر الذي 
أحذوا ينتجونه ويعملون على تعميمه» بقدر ما سمحت بذلك 
آليات تقسيم العمل المهيمن سوسيوثقافيا وسيامسياً. أما العماية 
المذكورة فقد تلت ف أن المنظومة الاعتقادية والثقافية الإسلامية 
الفتية الصاعدة أصذت تفصمح عن نفسها عثابية مقدعة وجهيد 
للفكر العربي» كما ستتجلى لاحقاء خصوصا في مدرسي (أهل 
السنة والجماعة) و(أهل الرأي)» وي عملية (التدوين) الواسعة 
عمقا وسطحاء إضافة إلى (علم الكلام) و(الفلسفة) وما اقترن 
بهذه الأخيرة من أنساق ذهنية» مثل التصوف والتطق. أما للع 
بلالمنظومة الاعتقادية والثقافية الإسلامية) فيتماهي:» هناء 
ب(الخطاب الإسلامي) العمومي» المتصل عقوي (العقل) و(العلم). 


جحاء المنطاب الإسلامي الذكور ليلحف على أهمية العقل 
والعلم في الحياة الإنسانية من حيث الأساس» وعلى صعيسد الخيار 
الديئ الاعتقادي بكيفية مخصصة. نقرل يذلك بغض النظر عن أنه 
رأي النطاب) ينظر إلى الدين الإسلامي والعقل والعلم ضمن 
علاقة (داحلية) تقوم على التوازن فيما بينهم. ويظهر ذلك» 
تخديداء في واحدة من القراءات المتعددة انحتملة للنص الديئ 
الأساس (القرآنت)؛ هي (القراءة العقلية). 

إننا إذ نرى هذا الرأي» فإنما دون القول يإمكانية أن تستتيط 
من مفهوم (العقل) في الخطاب اشن أكثر من كونه دالاً على 
صفة (التعقل) في شؤون الكون وعلى ارتباطه ب(ميدعسه أو 
حالقه)؛ أي ١لله.‏ 

ومن الأهمية ممكان» في هذا السياقء» أن نقارن الصّغة المذكورة 
خزيد من التدقيق فيها. هاهناء تضع يدنا على كونها ذات بنية 
بسيطة» غير م ركبّة» بحيث تفصح عن نفسها من حيث عي أقرب 
إلى التأمل العقلي اللاهوتي» أي اللشروط بالإقرار بوحود قوة إلية 
كونية وبالدعوة للتبصّر فيها عبر تحلياتهاء منه إلى ممارسة عمليات 
عقلية معقدة؛ تستند إلى سلسلة متتالية ومتزامنة ومتوازية من 
الملاحظات والفرضيات» والتحليل والتركيب والأطرحة (معنى 
صوغ أطروحة من ذلك) . وق هذاء تتحدد مراحعية العقل المع 


الد كتور طيسب تيزيي ١‏ 


هنا من حارجه. وطل هذا (العقل)؛ مع ذلك» حافزا على التفكير 
المنهجي الفلسفي والكلامي0" . 

والآنء إذا ما وضعنا المسألة في سياقها الساريني» العربي 
الإسلامي المشخص» فإنه سيتضح أن تنك للعطيات أفضت إلى 
المصادرة المنطقية على احتمال سير الفكر العربي الإسلامي» في 
إجماله وعمومه (ومن ضمنه وجهه الفلسفي)» يعيد! عن الطاب 
الإسلامي» وإلى الحيلولة دون ذلك» ناهيك عن الدخول في صراع 
مكشوف ومباشر معه. لقد أعحذ الأمر يبدو وكأن التسقين الْعنيين 
في هذا المبحثء» الدين الإسلامي والفلسفي» عتلان وجهين أآشين 
لمسألة واحدق أو طريقين إثنين يفضيان إلى حقيقة واحدة وهدف 
واحد. بيد أن الأمر ظهر على تحور آر. قلقد كان مسن مقتضياته 
أنه تعين على الفكر الكلامي الفلسفي أن يقتحم يناء شبه مغلق 
ويعمل على فتحه شيتا فشيقاء بكثير من الروية والتقية والمراوغة. 
لقد فعل ذلك في سبيل تحقيق قذر أوْلي وضروري من الاستقلالية» 
الي تجعل منه ما هو في طور أن يصيره ويتحدد يه. 


((بوحي» إلى ١حد‏ كبيرء بتغكير منهجي ف المسائل الي تناوهاء صراحة أو إشارة 
ورمزا... عم من تأحية طريقة علاج المشاكل» شد الفلسقة» شأنها شسأن كل علم 
لاسيل يق الأمهاذ ماسيتيوك)). (غمد بوسف عوسي: القرآن والفلسفة - دار 
المعار فب فصر بكرت 9 لعو ص لله -- لمم 


+ البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي لمعاصر 

وحييسث كان الأمر كذلك» فقد تعين على الإرهاصات 
الفلسفية أن تأسفبي على اط اب الديي الإإسالامي بهندقمفب 
الاستحواز على مشروعيتها التارئنية والنظرية؛ وذلكٌ عسير 
الانطلاق من موقع من يستحوزء ضمناً وجهارأًء على عصب هذه 
المتسروعية» أي من موقع الخطاب إياه. أو لعلنا نرى أن تلك 
الإرهاصات أعلنت عن نفسها عير قراءة تأويلية حاصة هذا 
الخطاب» كان من شأنها أن تقود إلى الإقرار باستقلائيتها. وفي 
كئتا الخالتين» كان عليها أن تححمء بوعسي تاريخي حاذق» عن 
القول (لا) من عحارحه (أي الخطاب)» إلا إذا كانت مُغمغمة. يل 
رما لم يتح ا ذلك» أحياناء بوضوح وانبساط حتى من داخطله. 
وهذاء بدوره» أسهم في إنتاج فط من القراءة الفلسفية هي» في 
أحد توجهانهاء قراءة للسص الديين بصيغ متصاعدة في الركب 
والتعقد والطرافة» وعلى حو مفعم باتحاهات مفتوحة من التسأويل» 
بل كذلك من التفسير. 

ويلاحظ أن ذينك الأصيرين كليهما عمسلا علسى تشغلية 
الدلالات البعيدة للنمط القرائي المذكورء وعلى إقصائها إلى البتية 
الخفية. وقد ترتب على ذلك - في إجمال الموقف - أن أطيافاً من 
الإشكال والتعددية الفهمية الإيديولوحية والتنظرية المفتواحة؛ع 
جحعلت من النص الفلسفي الفي اللاحق نصا مركباء يتطلب مر 
يفككه ويستنطقه مِنْ (أهل الفطنة) على حدّ ما طرحه جع من 
المفكرين والفلاسفة» من أمثال ابن طفيل القرطي. 


الد كعور طيب تيزيي ١‏ 

قٍ سياق ذلك وفي ضوئه؛ نضع يدنا على واقعة ذات دلالة 
مرهفة في عملية الإنتاج الفلسفي المسئ: لقد قبع السسلطوي 
(السياسي تحديدا) ف الخلفية البعيدة والمضمرة مسن ذناك الإنتاج, 
وعبر هذ! السلطوي السياسيء» كان على الإتتاج الفلمسفنيء 
بشضخص مُنتجه: أن يضع في حسبائ دائمأ وعلى مو يقظء 
حضور السلطوي الإيديو لوحي مشلا خصوصاء مجموعات أو 
أخرى من فثة الفقهاء. فهؤلاء تمكنوا من أن عارسوا سلطة قاهرة 
وذات -حدين اثنين في أحوال كثيرة؛ حد يتجه نحو السواد الأعظم 
العديم التمرس أو القليله بالقضايا والمعضلات النظرية عموماء 
والملكون - في أساسه - من موقع الإيديولوجيا! الديتيية ذات 
الإلر امات الخيرية؛و حدّ يستمد مقوماته ورهاتاته من رأس السلطة 
السياسية ذاتهاء مع تخبها المتحركة في فلكها. 

بيد أن ذلك ظل مشروطأ بتغير الأحوال في إطار العلاقة بين 
ثلاشي الساطة السياسية:» وفقة الفقهلى وجمهور المؤمنين مسن 
طرف» وموقع الخرية الفكرية من ذلك من طرف آخر (لنستعد - 
في سبيل تبصر ذلك - العهد الذي إمتد من حكم المأمون إلى 
حكم المتوكل» وكان للمعتزلة فيه اليد الكلامية الفلسفية الطولى 
الى وصلت على أيدي أمثال النظام إلى مناقشة المسائل الفلسفية 
ليس من تمارج الخطاب الدين فحسبء بل كذلك بصيعة 


١7‏ البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
ديه ). وهذا ما يجعلنا نشككك فيما يعلنه محمد أركون ويثئ عليه 
سعتيك تتسشعيل من أن الغللاسفة العر بي الإإاسلاميين العقلانيين ««ظلو ا 
يتح ركون ف إطار ميتافيزيقًا ذات مأهية دينية!'؟ . 





- سعيد ينسعيد: التيارات الفلسغية في الفكر العربي المعاصر والموقاف من اشتراث‎ )1١( 
ضمن (الفلسفة في الوطن العربي المعاصر - توث المؤتمر الفلسفي العربي الأول:‎ 
يروت واي عن45). إن مثل هذا التعميي الذي يطلقه بتسعيد شيا مع‎ 
رؤية علتسة يقدمها أركرن وغيره من أمثال محمد عايد الجبائري: يهمل أمرين اثنين‎ 
دوي أهمية خاصة على هذا الصعيد. يقوم الأمر الأول منهما على وضع اليد على‎ 
أحد الأنساق الكلامية م الفلسغية ف الفكر العربي الإسلامي الوسيط غالبا ما‎ 
يهمش أو يقصى فقي تاريخ هفا الفكرء وهو دلك الذي عله أرهاط. من الفكرين‎ 
والفلاسغة من أمثال أبي علي سعيد؛ وأبي علي ردماءء وابن طالوت؛ وتعماتء‎ 
وأني عيسى الوراق» وعيد الكريم بن أبي العرجافى ولين الراوندي: وجابر بن‎ 
حيأن» وصدمد بن زاكريا الرازي. ويلاحتطل أن إطلاق تسمية (زنادقة) على هؤلاء‎ 
أتى -- في إ#حدى وظائفه - بغاية التشهير بهم. ((بل اتتهى الأمر أخميراً إلى أن يطلق‎ 
رهما اللفنظ) على من يكون مذهيه عالقا اذهب أهل السنة؛ أو حتى من كان ييا‎ 
حياة ابخرن من الشعراء والكتئاب ومن إليهم)). (من تاريخ الالماد فْ الإسلام العيد‎ 
ارحس بدوي - القاهرة 525اع: ص ؟).‎ 

أما الأمر الثاني فيظهر في أن أمثال التعميم لذ كور فوق» تكاد أن تكون قل 
أكتسبت مصداقية لا يُشك فيهاء كذلك» في إطار اليحث ف الأسماء الكيرى على 
صعيد (الفلسفة العربية الإسللامية) أو قيما كرس حنى الآن بصفشه كذلك؛ 
والقصود هنا الكددي والفاوابي واين سينا واين طفيل وأين رشد. فهؤلاء وخاصة 
الثلاثة الأعيرين غالسا ما قرؤوا على مو ما أشار إليه بنسعيدء أي من مرقع 
(مبتافيزيقي دعي). وحيث يكرن الأمر على هذا الدحوء ققد قُرَط ب(الصيغة الركية 
والقائمة على تفية إيدبولرحية) لما قدمه حؤلاء من فكر فلسفي. ويذلك» أي يعدم 
النتبه إل هذه (الصيغة)» قات كثيرا من الباحثين العرب والأجاني واحب اليحت 
في ذلك الفكر عسير تفكيكه وتركيبه في نطاق وضعه ف سسياقيه الفاريني 
والسوسيوئقاق» وخمصوصا ما يتصل بذللك من علاقة أكانت ذات طايع معقدد 


الد كتور طيب تيزيني ١‏ 
مسا ا ل ل 


وإيديو لو حي ومعري مزروع ب(قنابل موقوتة)» يمكن أن تنفجر مع 
أي (عطل) قد يحدث على صعيد ثلاني السلطة السياسية» وفئة 
الققياء» وجمهور الموّمئين. وكد تضمن هذا استمال نشوء مشل, 
ذلك الخلل على تطاق العلاقة المعقدة والشحونة غالبا بين 
الفريقين الأول والثاني» دون أن يكون لتتجي الفلسفة دور ميأاشر 
في ذلك. ومع هذاء كان على هؤلاء أن يدفعوا هنا حيال ذلك. 
لقد ترتبت على ذلك نتائج ذات أهمية حاسمة وذات طايع 
مرهف ف حقل الإنتاج الفلسفي. فيحسب الآليّة لمأتي عليها آنفا 
والمتعلقة بهذا الإنتاج» أذت تمكون أغاط من النتصوص الفلسفية 
تغطي الوضعيات السوسيوثقافية القائمةع بقذر ما تفل هسذه 
الو ضعيات مصادر شاء اتطلقت منها وتأسست في ضوئها. وقد 
كان من شأنها ذلك أن حرى قذر من التماهي بين الفريقين 
المذ كورين» النصوص الفلسفية والوضعيات السوسيوثقافية. وهذاء 
بدوره» أنتج نصا فلسفيا ذا نسيج سوس وئقاقٍ مباشر» نضأ هو 
فلسفي بقدر ماهو سوسيوثقائي. وفي هذه العملية» الى تفل 
إلحدى خصو صيات الإنتاج الفأسسفي العر بسي الإسلاميء كمنست 
إستمالات التنويع والتفريع النصيء الي برزت ستهساً؛ تخصيو صاء 





د وقسري» غالباء بينه وبين السلطة السياسية والإيديولرجسية الغقهية؛ دون تسيل 
ذلك - بطبيعة الخال - ما لا يحمله. 


الأماط التالية: (نص ععفي)» و(نص احتمالي): و(نص مسكوت 
عنهع ورنص مُدان): و(تص مهمش).؛ و(نص معلق). وبالمقابل» لا 
كان الأمر متصسلاً بالعلاقة بين النص والسلطة يحييث لاحظنا 
اقتحام الثانية في الأول على نحو يشير إلى تدعمل السلطة في الإنتاج 
الفلسفي الطلامح إلى الاستقلال عن لخطاب الديي بقدر أولي» فإن 
ذلك اط ار من الاج الفلسفي الذي لم يتحل عن حقه قي 
متل هذا الاستقلال التسبي فحسب» وما وضع تصبب غينيه 
كذلك مهمة الدقاع عن ذلك المخطاب الديسن» نقول: إن النمط 
الآعر هذا وإِنْ تبلور بصيغة تبدو متوافقة مع الخطاب المذكوره إلا 
أنه في نشأته وإرهاصاته كان عليه أن يقصح عن نفسه من حييث 
هو أي عثابة نسق فلسفي ذسي بئية نسقية تختلقة عما سواهاء 
بقدر أو بآخر. 

ويلاحط أن ذلك النمط الآعصر من الإنعاس الفلسفي العربي 
الإسلامي وإنُ ظهر بصيغة (نص معلن) مقابل النص الخفي» إلا 
أنه ظل في تقاطع ومواطأة مع النص الاحتمالي» والنص المسكوت 
عنه؛ والنص المداإن: والتص المهمشء والنص المعلق. 

أما مقاد ذَلْك أفيقوم على أن الإنتاج القلسفي المذكور يفصح 
عن نفسه احتمالياً ومسسكوتا عنه ومُداناً ومهمشاً ومعلقاء من 
حيث البنية الأسّية والإبيستيمولوجية» في حين يظهر بوصفه نصاً 
معلناء من حيث الوظيفة الإيديولوجية. ومن هناء كان ذا شآن أن 
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نتبين أن الإنتاج الفلسغي العربي الإسلامي» بتمطيه وتنا يتحرك 
بينهما وحوطما من أتماط أخرى؛ يُحيل إلى دلالة مركزية تتمشل 
في أن ذلك جميعا غم يظهر إلى النور ضمن وضعيات سومسيوثقافية 
ومعرفية منيسطة وغير لاحمق إلى حك معين؛ بل إن واقع امال 
الاجتماعي والسياسي تدخل على نحو مشر ضاغط» في آليات 
إنشائه وف كيفيات تبتيته» وعبر إرغامه إجمالا على اللهاث وراءة 
متسقطأ احتمالاته ومفاحآنه وعواقيه. لكن هذا إن صمح على 
صصعيلف البنية الأأسية للإنتاج الفلسفي المذكورء كما لا-حقلناء إلا أنه 
يتوقف» بعد ذلك على الوظائف الإيديولوحية» ال يتصايز على 
أساسها غطا الإنتتاج الفلسفي المداكوران. الخريص على امشلاك 
استقلاليته النسبية على صعيدي البنية والوظيفة؛ والمتماهي من 
حيث الو ظيفة مع الطاب الدي؛ ناهيك عن النمط القشالت مسن 
الإتتاح الفلسفي العربي الإسلاميء الذي رفض الاتكاء على 
التقية والمراوغة والحذر» وعمد إلى مواحهة (الحق) من حيث هو 
هكذا على نحو مباشر وعلى عواهنه. فها هناء اتحدت البنية 
والوظيفة في أفق مفتوحء يقود إلى مطلب الاستقلال الفلسفي 
جهارا ودوك غمغمةء إضافة إلى توحيه نقد حازم وشامل لكل ما 
لا يندرج في الإطار الفلسفي العقلي من الصيغ الذهنية وفي 
مقدمتها الصيغة الدينية. 


ف هذا وذاك وذلك» يضع الباحث يده على أمرين تين ذوي 
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أهمية على صعيد ما تحن بصدده. يقوم الأمر الأول على أن 
الإنتاج الفلسفي المذكور لم يظهر إلى الشور بعيدا عن اللاحقةء 
بنحر من الأخياء المتوعة؛ من قبل واحد من أطراف الثلائي؛ 
السلطة السياسية» والسلطة الدينية الإيديولوحية. ممثلة يفعة 
الفقهاء» وجمهور السواد من اأؤمنين؛ أو من قبل هؤؤلاء جميعا. 

أما الأسر الثنائي فيفصم عن نفسه في استمرار ذلك الأمر 
(الأول) في التاريخ العرسي اللاحىء ما في ذلك المرحطة العربية 
المعاصرة؛ مع التشديد على أن هذه الاسسرارية للست مشروطة 
بالخصوصيات المتنوعة سطحا وعمقا وال حددت كلا من 
مراحل ذلاك التاريض يحيث تحد أنفسنا أمام حدلية الاتصال 
والانفصال» الاتصال اتفصالاًء والاتفصال اتصالاً. 

والآنء إذا ضيطنا حديثنا في ضصوء ذلك الأمر الثاني ضمن 
معطيات الفكر العربي المعاصرء لاحظنا أن منالك ين متحي 
الفكر الفلسفي من يوظف ثنائية الماضي الفلسفي العربي الإسلامي 
وحاضر مسا يتتحونه فلسفياء مير الاحتكام إلى مسألة الأصالة 
وللعاصرةقء سواء كان ذلك ميكانيكيا يه تأرييساء أو حدلياً 
تاريخيا. وصسب في هذاء يسعون إلى التمامل مع الماضي العي 
بواحدة من الصيغتين الرئيستين التاليتين: 


)١‏ الأولى تقوم على العودة إليه» من حيث هو 
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؟) أما الثانية قتفصح عن نفسسها بالعمل على استعادته من 
حيث الوضعية العربية المعاصرة المشخصة. ويذلك» تتضح الأولى 
بإلحافها على الرّماد» في حين تبحث الثانية عن الوهج. 

وأعلنا نلاحظ أن معطيين اثنين ينبثقان ما سيق من المسائل 
والقضايا الى عالجناها» ويسهمان ف إضاءة واقع الخال على صعيد 
الإنتاج الفلسفي العربي الراهن. يقوم أوضما على أن التمييزء الذي 
نواجحهه في تاريتر الفلسفة العربية الإسلامية الوسيطة كما حددناه 
آنفاء بين الخطاب الفلسفي المراوغ والموارب والذي مسعى إلى 
غرير مقولاته وقضاياه ومفاهيمه دوتما صدام مع التص الدبيء بل 
أحيانا من داعخله من طرف» وبين الطاب الفلسغي ذي البنية 
والمقاصد والاسراتيسية المعلنة جهاراء وأحيانا بكيغية وأضحة من 
التحدّي للمؤسسة الديئية واشجموعات الظلامية من طرف أعمرء 
يكاد أن يكون قد حرى تحاوزه في أحوال ليست اسطندائية ضصسن 
المرحلة العربية الراهئة. ونحن نرى في ذلك تعبيرا عن تعمق وتحسذر 
ما يوازي مقولة ابن الصلام الشهيرة: رمن تمنطق» تزندق» من 
آراء ووجحهات نظر في الرحلطة العربية العنيية. وفي هذاء دون 
ريب» إقصاح عن أحذد الاتماهات الكبرى والخاسمة في الحياة 
الفكرية العربية اأراهتة؛ نع بذلك اتحاه الظلامية القائمة -- يأحد 
أوحهها - على إدانة التعددية الفكريةء وعلى التشهير بالعقل 
والعقلانية والحرية والتنوير. 
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أما المعطى الثاني فيظهر في هوية نسيج الإنتاج الفأسفي العربي 
الراهن» تلك اطوية البق تشي» دوثما لبسء إلى تتأسج الفأسفي مع 
السوسيوثقاقي والسياسي. 

نقول هذا ليس مسن باب الاعءراض على ذلك التناسج بين 
المستويين المذكورين» وإتما من موقع كونه ينطوي على الميل 
لتبديد الاستقلالية النسبية الأولية الي يحوز عليها الأول عن الشاني 
(الفلسغي عن السوسيوثقافي والسياسي)؛ ما عل من مهمة 
البحث فيه أمرا شائكا: إن الفلسفي لم يقدم نفسه هكذا جهاراء 
وما عبر أقنية السوسيوثقافي والسياسيء» بل كثلك بهسدف 
الاحتماء به والاسترسال في طياته. وقد كان من شأن ذلك أن 
أسهم في تكريس الشبهة اللحقة بالقلسفة» وفي تحويلها إلى حالة 
إيديولوجية تبدو وكأنها مقزنة بتيوياً بالفكر العريبي» عموما 
وخصوصاء برغم التاريخ وتاريخيية ما يتحدر منه مين ظاهرات 
وأحداث. 


2 ين نين 
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احور الثاني 
الموقف العربي الراهن من الفلسقة 

من الملاحظ أن الفلسغة في العالم الراهن عامة تعاني أزمة بنيوية 
حادة. وقد اتضح ذلك» عزيد من الجسدة والوضوسء مع تفكاك 
المنظلومة الاشتراكيةء وحرب الختليج الثانية» والتطور العاصف على 
صبعيد المعلوماتية وما بعد المعلومائية» وأخميرا مع ظهور النظام 
العولمي الجديد» وما تمخحض عنه مسن امتذادات إيديولوحية؛ مقل 
(نهاية التاريخ) و(أفول الإيديولوحي!) و(صراع الحضارات) 
و(تفكك الهويات)؛ وما اكتسب معد مع نشوته؛ قَوَةَ حديدق 
مثل (ما بعد الحداثة)» في رفضها مفاهيم (القاترت) و(الاتصال) 
كما في دعوتها إلى (التشظي) و(التفتت)» وإلى إدانة (الأفاط 
الأساسية) مثل العقلانية والتقدم والتاريخ والقانون العلمي» أي سا 
تعبيره (السلطة الفكرية القساهرة للأنساق الفكرية الكيرى 
المغلقة)0'© » نقول: مع هذا جميعا: راح الأمر ييدو وكأن الأرض 


)١(‏ انظطر في ذلك ما يلي: السيد يس: 4آحدائة وما يعد الحفائة. ضمن كتاب: الخنائلة» 
كر خهة تيمك سمبيا وعيك السفام بتعبد العمال -- لأدار البيضاء 1 عدص +17. 
ويشل.ف. هاريس: من قاموس مقاهيم التقد الأدبي ونظربة الآدب» ما بعد 
المداثة ترجة ناصر وترس. شمن (ملسق السررة التقالي رهم 4117 ام ص4 ). 
ع.قب. ليوئارء ما معنى ما يعد فحدائة. ضمى كتاب (لشنداثة وما يعد الداثة)؛ - 


أحيذت تيد تمت كل المنقلومات التطرية والمنهجية والإيديو أوجية. 

في حالة هذا التغير الكوني المتسارع؛ "كانت أصايع الاتهام 
تتجدء بقوة وجاهرة: حو (الأفاط الأساسية) في الفكر الأوربي 
الحديث والمعاصر. فقرالعقلانية) في نسيجها الديد ويوصفها 
منغلومة (منهححية تقنوية) ذات حضور (عولي) واسع تقوم - 
باعتبار أولى - على كونها رد فعل حائق وشامل على التمسط 
العقلاني النيو تى (الآلي). فهي تقصى » بعد أن تدين» كل الأنساق 
النظرية (الكبرى» الى لا عكن إدراحها ف نهحيتها التقتوية. 
كالقيم السيكولوجية والجمالية» وكذلك كل الإيديولوجيات. 
وهناء نضع يدنا على كون هذه النهجية منطوية على تناقض 
منطقي حاد يختزقها عمقاً وسطحا: فهى 67 تقصي الإيديولوجيات 
وتدينها من حهة» وتمثل - من ججهة أحرى وخصوصاً في وظائفها 
الاجتماعية - صيغة فاقعة من الإيديولوجحيا. وهذا ما أنتج حالة 
من الالتباس قاد - مع عوامل أمرى - إلى التمكين لما يعد 
أاحدانة. 

وجري تعسيم تلك المالة سن الالتياس على صعيد كوني في 
سياق التسويق الكوني للنظام العوللي الجديد. وهذاء بدورهء ينتج 
في الفكر العربي حقلاً تخصبا يؤدي» مع غيره من الأمور المتحدرة 


“إعداد يبر كر ص1597. الكس كالبيكوس: لا إما يعد الخنداثة - يصدكر عن 
دار للدي (انظر تعلة: اأتهج 5 16 ام دعشق صم 1ك لوأل 


الد كتور طيب تيزيني ١‏ 


من الواقع العربي ذاته - إلى التأسيس لوقف فكري عربي من 
الفلسفة» يفصح عن نفسه في صيغ متعددة قد تكون التالية في 
مقدمتها: ررمانتت الفلسفة» يعيش العلم!ل,. في هذه الدعوة تكسن 
نزعة شرى في العلم ررهنا مقصود خصرصا ما يسمى العلم 
الأساسي من مثل الفيزياء والرياضيات» التعبير الوحيد عن (المعرفة 
الصحيحة)» ومن ثم النموذج الحقيقي لكل أغفاط المعرفة؛ إضافة 
إلى أنها تضع العلم نفسه فوق النقد عموما. وعبر هذه الطريق» 
تقصى النزعة اللذاكورة من دائرة الضوء الفلسفة بعد أن تكون قد 
اتتهكت خخصوصيتها (الفلسفية)» وحولتها - في أحسسن الأحوال 
- إلى (فلسفة لغة) تضبط لغة العلم وفق قواعد النظرية 
اللغوية. 

إن تلك النزعة العلموية لا من الحضور العربي راهنا ما يجعلها 
تكوّن تيارا إيديولوجيا أو ما يقترب منه في الأوساط الفلسفية. 
وبالمقابل» يلاحظ أنها تلتقي مع آراء مجموعات كبيرة من العاملين 
العرب في قطاع العليء الذين يرون ف الفلسفة ترفا فكرياً أو را 
زيّفا إيديولوجيا ضرا مما يجعلهم لا يرون مانعاً من إغلاق أقسام 
الفلسغة في النامعات والمعاهد العربية. والوضع المع يقدم أدلة 
دده وواقعية على ذلك في بعض اليلدأن العربية. 

إلى ذلك» تظهر الفلسفة في أوساط فلسفية عربية عثابة (فلسفة 
اللغة)» الي تقوم وظطيفتها على البحث في لغة العلوم؛ في تدقيقها 
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وضبططلها وتحليلها. ومن ثمء فهي (فلسغة) دون موضوعاتها الي 
بعل متها ما هي عليف أي دون الموضوعصات الأتطولوحيسة 
والمعرفية والقيمية وغيرها. وإذا كانت الفلسفة في القرون الوسطى 
الأوربية املسيحية قد مارست وظيقة حادمة اللاهوت وراعية 
شرعيته ومسوق هذه الشرعية في أوساط السواد الأعظمء فإنه 
يراد ها الآن أن تكون خمادمة العلم عبر إناطة وظيفة حايله اللغوي 
بها. أما هي نفسها فمطلوب منها أن تتخلى عن خصوصيتها 
لمعي عنها بتلك الموضوعات ويغيرهاء بحيث تغدر الأسئلة الثلاثة 
الكيرى التالية زائفة: ما الوجود. وماالعرفة؛ وماهر مغزى 
الوججوك ؟ أما ثانيا ومن طرف آخحرء فإن مسألة (اللغة)؛ تصيح 

ديا عن ذلك كله وذلنك باسم (إفلسفة اللشع أو (الفلسفة 
التحليلية)20 . ويلاحظ أن تعاظم الحماسة للعلم في الفكر العربي 
الراهن يقترن باتساع آفاق الثورة المعلوماتية وما بعد المعلوماتية) 
مُسهما بذلك في التمكين للتزعة العلمرية بوثائر واستماللات 
كبرى. وقد كن تلخيص واقم الحال هذا بالقرل أن وكل) ما 
تجعل من العلم القوة النظرية والتغييرية الجاسمة في الحياة العربية» هو 
أمر مشروع ومطلوب» حتى حين يتطلب الأمر تشكيكا بكل 
الأنساق الذهنية الجر ك» ومتها بل قي مقدمتها الفلسفة: إنه العلم 





)١(‏ من هذا الموقع وي غضوئهء ققدم زاكي تعيب محمود احتهادات عاصة, انظير كتابه: 
ديد الفكر العربي - بووث الال امع 15-57١‏ ؟, 


الد كتور طيب تيزيني ١‏ 
مع ع اا ل ل 


وعصره؛ إنه عصر العلم بلا مناز ع! وهذا ما يتبغي على العرب أن 
يتماهوا معد حتى يتمكنوا من الدحول ف الآلفية الجديدة! ذلك 
هو الخطاب العربي العلموي في أوساط واسعة من الفكر العربي 
الر اهنن. 


3 ون # 


ومنذ ما يزيد على العقدين الأخيرين» تتسع في الوقسف 
الفلسفي العربي نرعة إيديولوحية تطرح نفسها في موقاف مضاد 
للتاريخ ومستد إلى (المذهب البنيوي) وكذلك إلى (ما يعد 
الحداثة). أما هذه الترعة فتقدم نفسها تحت سد (النزعسة 
الإبيستيمولوحية). وقد ظهرت أيحاث ودراسات في الفكر العربي 
اراهن تستمد حضورها ودلالاتها من كونها تمد في هذه الترعة 
منطافا مهيا شآ وأداة للتحليل. ويلاحظط أنها (أي الْنز سة) 
تتأسس» فيمسا تتأسس» على مفهوم (القطيعة الإبستيمولوجحية) 
الذي يكرس الدعوة إلى إقصاء (التاريش) و(السياق الساريخي) 
لصالح (البنية) و(الانفصال). وبشيء من التدقيق والتمحيص؛ 
يلاحط أن ذلك يقود إلى العيث بقضية التراث الفلسفي الوط 
والقومي؛ ذلك لأن الشغل عليها ير - عقتضى ذلك - عير 
الاحتكام لتلك (القطيعة). وقد أدت دراسسة يعض الأعمال 
الفلسفية العربية في ضوء هذه الأحيرة على أيدي جموعة من 


١ 8‏ البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 


الدارسين إلى نتاتج مثيرة» قد تكون فى مقدمتها عملية تكسير 
السياقات التاريفية والسوسيوثقافية للأعمال الفلسغية المذ كورة 
أولاً» ولمنعجها ثانياء ولمتلقيها ثالثا؛ ومن ثمء إقصاء تبن السياق 
البنيوي (من البنية وليس نسبة للمذهب البنيوي)» الذي تشكلت 
عوجبه واتتهت إل ما انتهت إليه. وعلى هذاء تتجول الأعمال 
إياها إلى نصوص لقيطة: لا مؤلفين لهاء ولااتتماءات تاريخية 
ومجتمعية ترتد إليهاء وبالتالي»ء تنترع ثا يجمع بينها وبين نصيوص 
أرى» معاصرة ها وسايقة عليهاء إضافة إلى سقوط السؤال عما 
يمكن أن تنطوي عليه من دلالات ومؤشرات تفضي إلى لاحقها 
من الإنتاج الفلسغي0© . 


)١(‏ لعلنا فرى تمسيدا للدرعة الإبيستيمولوجية هيما أكتيه ميشيل فوكو ف كتايه الموجم 
إلى العربية رحفريات العرقة - بيروت والدار البيضاى طلء 134/39م): انر مشلا 
صلا هف - ل“أا6,؟ 5 )م انر مشلا صه - لم1 وق ما كتيه محمد عابكل المسابري ث3 
بعض مؤلفاته (انظر مئلاً صه - 418 وف ما كتبه حممد عسايد الأمابري ف بعض 
مؤلغاته (انظر ما كتبه السيد يسن متلا تعقيباً على بحث لللحابري الموسوم بالأصالة 
رالمعاصرة» حيث يعلن يسنئء إن خطورة الحابري ((تتممل في أنه يد صياغة 
الأساق المغلقة. ‏ وعن عات المقلق القطعية الشديلة.. أنه قد يتسام بسمة 
اللاتارغتية)). ضمن: الراك ولعديات العصي في الوطن لأعربي» مركز دراسات 
الوحسدة العربية» بيروتت»؛ آنب قة ان ص59)؟ ورعا 'كقلك كمال عيد األطيفب 
في بحث له غير مطبوع ولا يحمل تاريخا. ويتصدره العنوان الشالي: ((لٍ نقد قراءة 
حسين مسروة والطرب التيزين لقرات لقلسسفي الإاسسلامي - محاوابة 
إبيستيمو لوجحية)). وقد أوودنا الشاعد المأحوذ عن فواكو لابهة أن هذا مكن النظر 
إليه - في ذه للسأئة - بمتانته مرحعية للحابري ولعبد الأطيف. 


0 اأجاعع ولق - 1م يبصبييا 1ن 1 


الدكتور طيب تيزيني ١‏ 


يبرز إلى جاتب ذلك الموقف العربي من الفلسفة موقف من 
يرى أن الفلسفة شأن من شؤون غفب فلسفية ممرفة» بحيث 
تكتسب الفلسفة - والحال كذلك - طابعا (وظيفيا احتافيا). 
وتلاحظ أن عددا ملحوظا من ممثلى هذا الموقف يتحدر سن 
أساتذة الجامعات العربية وبعض المجموعات المثقفة ثقافة فلسفية. 
وإذا كان هذا الموقف.. مفعما يش حنة استعلائية حيال العامة من 
الناس والعاملين في العلوم» على سد سواءء من موقع الاعتقياد 
بتميز الفلسفة عما سواها من الأنساق النظرية وباعتيازها عليهاء 
فإنه يحسد أحد ردود الفعل المعقدة الذي يعانيه الفكر الفلسفي 
والمضروب عليه من قبل جموعة من المنظمات وللؤسسات 
والش ححصيات الدينية. ومن جهة أخرىء يلاحط أن الموقف 
المذ كور يعبر عن قصور نظري ومنهحي فيما يتصل بالوظيفة 
الاجتماعية للفلسفةقء ورعا كذلك فيما! يتعلق بينيتها العامة. 





وحدير بالانتباه أن الموقف المذكور إيَاه من الفلسفة يخشي ف 
طياته تناقضاً يجعل ممه (من الموقف) حالة مُشكلة» بالاعتبار 
المعرق والمنهجي. فإذا كانت الفلسفة» كما ستلاحظ لاحقأء تجد 
إحسدى وظائفهسا المركزية في التأسسيس لرؤية للعالم 
(م ناماع مما /3ا) ذامت طابع كلىي مواز لما تنشجه العليوم صن نتظسم 
معرفية ومتواشج معهاء فإن التناقض اللذكور سيفصح عدن نفسه 
بصيغة إقصائها عن حقلها الكرني الكلي من جهة؛ وتقزيم 


١‏ البحث الغاني: الفلسفة وآفاقها قي الفكر العربي المعاصر 
وطائفها الاجتماعية والإنسانية عموما عبر إلغاء دورها في طرح 
الأسعلة الكبرى حول مغرى إلكحياة ومعتاها من ججمهة أخخرى. 
وبذلك» يدلل هذا اللوقف من الفلسغة على “عتين اثتتين كبريين» 
هما بالنسبة إليه .عثابة الخصوصية. 

أما السمة الأولى فتقسوم على قصصسوره المعرق وللنهجحصي 
والتاريخي» وذلك بشطب تاريخ الفلسفة الذي يضع يدنا على أن 
موضوعات الفلسفة تتغير لا على أساس إقصائها كليا واستبداها 
بأحرى» وإئما في ضوء قانون التجاوز التدلي التاريني الذي .موحيبه 
يجري تجاوز الماضي بصيغة إقصاء عناصره المستنفدة تاريخياء وتبنتي 
العناصر القابلة للاستمرار والتقدم عبر رفعها والاحتفاظ بهاء 
وليس بصيغة قطعية مطلقة بين الحدود والأزمة التاريخية. 

لكن السمة الثانية تفصح عن نفسها يصيغة إيديولوجية فاقعة» 
هي صيغة استعلاء سوسيوتقاقي وطيقى. ومن ثمء فإن الوقف 
المذكور عارس دورا معيقا لأنتشار الفلسفة في الجتمع العربسي عير 
تقنيعه نفسه أغوذجا للفكر الفلسغي الحقيق “11 ., 

في هذا السياق وبالتساوق معهء تردهر في بعض الأوساط 
الثقافية والنظرية العربية؛ وبصورة مخاصة في إطار مسن يمسارس 





)١(‏ انظر: عادل ضاهر - دور الفلسفة ف الجتمع العربي. ضسن (الفلسغة ف الوطن 
العربي المعاصر - مرجع سايق: ص ١٠م‏ - 83). 


الد كتور طيب تيزيي ١ج‏ 





التدريس الفلسفيء منازع نظرية تنجه ثحو (إقالة) الإنسان مسن 
الفعل التاريخني. يأتي ذلك في محرى تعاظم التأثير الذي تنجزه 
تكنوتوحيا المعلوماتية وما بعد المعلوماتية» لينتهي إلى الاعتقاد بأن 
هذه الأحيرة لم تعد تسمح بنشوء منظومات فلسفية عوضوعات 
أنطولوجية (وحودية) ومعرفية وقيمية. قهاهنا وف ضوء ذلك» 
يعبر عن زيف الموضوعات الأولى وبطلاتها في (عسر العلم) كما 
يقال» وعن إحالة اللوضوعات الأخرى المعرفية والقيمية إلى العلسوم 
المغردة وتحللها وتوزّعها واندراحها فيها. 

وتتقاطع مع تلك المدازع النظرية الدعوة إلى تمط من العقلانية, 
هو ما يندرج في إطار (العقلانية المنهجية التقنوية). فهذه نحيل 
النشاط التظري العقلي إلى فعل ذهيى متضيط وممدت أساساء 
بضوابط وأليات التقائه بوصفها (مادة شاما)) تستمد منهجيتها 
واحتمالات فوها وتقدمها من بنيتها الخاصة؛ ممايجعلها (أي 
العقلانية المذ كسورة) ترى في السياق الاحتساعي والوظيفة 
الاجتماعية أعرين بجرديسن من أية أهمية بالنسبة إليها. وجحدير 
بالملاحفلة أن تلك العقلانية المنهدحية التقنوية يراد للها أن تتسحب 
على الحقل الفلسفي؛ كما على غيره من التشاط النظريء لتقود 
إلى انتزاع وظيفية هذا الحقل الاستماعية» وإلى حعله ذا طابع يرد 
مارج سياقيه السوسيوثقائقي والشاريخي المشخص. وهذا ماجعلنا 
نرى في مابعد الحدائة» بقذر أولي» رد فعل نقديا ونقضيا للعقلانية 


١3‏ البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
لشسسضساد بالشسسس1000:00. اناه ااال 
إياها من طرف» وللمنظومة العقلانية الميكانيكية - ذات المرجعية 
النيوتونبة في أحد أوججحهها - من طرف آخبر. وفي هذا تعيير عدن 
أن مابعد الخداثة عتل نقدا ونقضا مشروعا لكلتا (العقلانيتين). إلا 
أن هذه المشروعية ذات طابع إيديو لوجتي تأتى على ومئن) هاتين 
الأخيرتين» دون أن تحقق مصداقية معرفية تتجسد في الدعوة إلى 
يماو زهما بصيغة التجصساوز ادلي التارمتي. 

في هذا وذاك ججميعاء تتقاطع مابعد الحداثة مع العقلانية المنهسسية 
التقنوية (رعا باستشثناء يعض ممثلي الأولى ومنهم ليوتار) في النظر 
إلى الإنساك عتابته (موضوعا) فقل ذاتد وأنتهى الل أن أصبح شيعا 
قِ عالم الأشياء. وقد أتى النظام العولمي الحديد ليعزز ذلك» حييث 
بر قعة إلى قردقة أو ِل أحد أهدامه الاسير أتيججية الجاسمة. 

قفي تعريف مقترح ل نضع يدنا على ذلك الهدف على نحو 

إنه - أي هدف النظام المذكور - يتمثل في السعي إلى ابتلاع 
الطبيعة والبشرء ومن ثم إلى تمثلهم وهضمهم وتقيؤهم سيلعا. 
شهناء نواه عملية مرراكية وشاملة تتأسس على هاجحس تفكيك 
وإنهاء الحهويات المثمسرة تارعنيا (الوطنية والقومية والدولتية 
والعقلانية والتقشدم والحدانة والتنوير إخ..) إضافة إلى هوية 
الإنسأان ذأته. 


الد كتور طيب تيزيني ١‏ 

قدا كان على هذا الأعير أن يصير سلعة وفق الحقل الوظيفي 
للنظام العولمي المعين (الكوموسوقية السلعية)» فإنه يغدو من تافل 
القول أن تصير إلى مثل تلك السلعة ما تدعوه ما بعد الحداثة 
(الأغاط أو الأنساق الأساسية) للفكر البشري» ومن ضمنها تلك 
الي أتينا على تعدادها بصيغة هويات مثمرة تاريخياء وذلك يذ بيد 
مع (الفلسغة ذاتها). وعلى هذاء أن تصير الفلسفة إسلعةع إغا 
يعن» هناء أن تتحول إلى مط أو نسق من التفكير (المنهجي) 
الخناصض» الذي يسهم في إنحاز هذه المهمة, بحيث يغدو الأمر - في 
ممصلة الموقف - قائما على التماهي بين الطرفين:» الأداة والمهمة 
(الوظيفية) في ظل سقف النظام العولمي المذكور. 

في فضاء هذا الوعاء الجديد الواسع الطيفء الذي يُراد له أن 
يسع كل أوحه المسألة» ال نحن بصددهاء تبرز في بعض أوساط 
الفكر العربي الراهن دعوة حثيئة إلى تجاوز الفلسفة وكل ما ينتمى 
إلى الفكر النظري من صيغ أرى» وذلك عبر تفكيكها وجعلها 
تتحل في وعي حديد را يسعى إلى التماهي مع النزعة التقنرية 
والإفصاح عن نفسه عبر أقنيتها وبواباتها اختملة. ولعلنا نلاحظط 
أن هذا الوعي التقنوي الحديد المنعشرء بقدر ملحوظهء في بعحض 
الأوساط الفلسفية العربية (في لبنان مثلا كما في عند مين بلداإن 
الخليج) يتلاقى مع ميول جانحة للاستهلاك المادي ودعوة للتهاون 
بالضوابط الأعملاقية والدظرية للحياة الإنساتية» في أوجهها الفردية 





١٠64‏ البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
الح ا لفسا سار اي اسح لاا ال 0000001 


واللدمعية؛ سواء كان ذلك يحوافز خاصة أم بتحفيز هن مرجعيات 
سياسية معينة: وداعاً أيتها القيم والنواظم والضوابط الأخملاقية 
والثقافية والاجتماعية! هذا ما يراد له أن يجسد البعد المركري حل 
الخطاب القيمي الشعبي الراهن؛ على الرغم من الحصار المادي 
الكبير المحكى على الجسم الأعظم من الجمهور العربي الشعبي. وإذا 
كان الأمر على هذا التحو فيما يتصل بالخطاب المذكورء فحري 
به أن يكون قد صاغ موقفه من الفلأسفة والتفلسف» ومن العاملين 
ف هذا الحقل والمدافعين عنه. 

على أساس ذلك وق ضوئه» تدحل الفلسقة في واقع الفكر 
العربي الراهن ف أزمة عميقة تكاد أن تكون قد وصلت إلى نفق 
مسدود. فالتيشير بتغيير الواقع العربي عبر التمكين للفلسفة - في 
عقلانيتها وتاريخيتها وحدائتها وتنويرها - ضمن اللدمهور العريبي 
الواسع» وخمصوصا ضمن الفئات والطبقات الي تعيش على حدذ 
السيف» أُصيب بإحباط هائل. وجري ذلك خصوصا بالتساوق 
مع ما اعتير نهاية للفلسفة المادية الجدليق وبداية لفلسفات ما بعد 
الحداثة والتفكيكية» و أبتلاع! للارهاصات الفلسفية العربية متنذ 
عصر النهضة في القرن التاسع عشر حتى الآن. ويذلك» تيرز أزمة 
الفلسفة في شقين أساسيين نها: المعرفي والإيديولوجي؛ المعرقء 
معنى استنفاد القضايا الفلسفية (التقليدية) الى اكتسبتها ف تاريخها 
الطويل» بكل الشرعية والجدارة» وال إن انترعت منهاء تفقد 


الد كتور طيب تيزين ١‏ 


نسيحاً أو را النسيج الاسم في ينيتها التارئنية» أو ما فل 
حصوصيتها الفلسفية» أو ما صار خصوصيتهاء المفتوحة على "كل 
حال» والإيديولوحي» .معنى ما تنطوي عليه الفلسفة من دلالات 
ومواقف مجتمعية» ومن ثم باعتيار ما تنيط هي بنفسها من وظائف 





ويلاحظ أن المواقف الفلسغية, الي اتخذها وصاغها رمط من 
المفكرين والباحثين العرب في عقود مضت خصوصا من مرحلة 
ما بعد الحرب العالمية الثانية حتى سبعينيات القرن العشرين شم - 
وعذه هي الفيرة الثانية -- من هذه الأيرة حتى التسعينيات» حيال 
الفلسفة الغربية ببعض ثياراتها وممثليهاء اإستطاعت أن تؤسس 

نة مقبولة للفلسفة في الأوساط الثقافية العربية. نقول بهذاء 
بغض النظر عما إذا كان قد أدى إلى إنتاج وعي فلسفي» ناهيك 
عن منظومات فلسفية تسهم في تقدم الفكر العربيء والثقافة 
العربية عموماً. فالجهود الي أنجرها (زكي بحيب محمود) من موقع 
الوضعية المنطقية» و(عيد الرحمن بدوي) من موقم الوحودية: 
و(رينيه حبشي) مسن موقع الشخصانية: و(محمد عابد الجايري 
ومطاع صفدي) من موقع البنيوية؛ و(محمود أمين العالم وحسين 
مروة وغيرهما) من موقع اللار كسية» وإحسسن حنفي) من موقع 
الفيتومينولوجيا. 

إن حهود هؤلاء» وغيرهي تمكنت من إدحال الفلسفة في 


١!‏ ابحث الثاني: الفلسقة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
اميم لل ماك 
أو ساط واسعة من اجتمع العربي. ولكنهاء مع ذلك» ظطلت - 
عموما وإجمالا - عاحرة عن أن تمفر على الإنتاج الفلسفي الي 
.تستويات متقدمة و ف العمع بق و معو ضححة وذات تأثير شمولي. 

ولابد من أن نذكرء في هذا السياق» أن مسن الأسياب الذاتية 
الجاسمة هذه الوضعية (الفلسفية) في الفكر العربي المعاصر ثلانة 


م ٍِ 
0 


الأول منها ذو حضور عربي شامل» ويقوم على غياب ألحد 
عناصر التحفيز على التفكير الفلسفيء وهو العلم. فلقد ظهرت 
الأرهاصات الفلسفية في الحتمم العربي الحدييث والعاصر مسع 
غياب يكاد يكون تامأ للإنتاج العلمي العربي. ويذلك» افتقدت 
تلك الإرهاصات» ال اتسعت بعدئذ على نحو أفقي دون العمسق 
إلا في حالات فردية» ما يكوّن دعماً لها وحافزا في الوعي الجمعمي 
العام أولا» وما يجعلها تظهر فاعلة ومثمرة منتجة في الحياة العربية 
العامة وخحصوصاً ف بعض البلدان العربية ثانياً. 

أما الأمر الثاني فيتجلى في أن ما ترحم من نصوص فلسفية عن 
لغات غربية) ختصوصاء !ل العربية» وسع دائرة الفكر الفلسغي 
العربي محيث وصلت إلى أوساط شعبية بصيغة وعي فلسفي تقدي 
عام. لكن ذلك إذ تم بكيفية عشوائية إلا فيما يحدث أحياناء ققد 


أوحد أو أسهم في إيجاد مأزق ذي شقين أثنين» واحد نظري 


الد كتور طيبه تمزيي بات ١‏ 


فلسفي» وأعمر لغوي اصطلاحي. ففي إطار الشق الأول» رواحت 
تتشكل حالة من الزأكم الفلسفي» الى لا ينظمها ناظم ولا 
يضبطها ضابط وفق احتبايعات الوضعية العربية النقلرية الطابقة؛ 
تا أحدث فوضى ف الخطاب الفلس فى انعكست ف بنية الثقافة 
العربية» وفي أوححه إلحاماتها وتأثيراتهاء وما أنسج كذلك مسائل 
نظرية زائفة معرفيا وذات وقع إيديولوحي شنيع. أما الشق اللغوي 
الاصطلاحي فقد تمثل في بروز وضعية من القصور الاصطلاحىي 
والاشتقاق اللغوي في الفكر الفلسفي قامت على ركيزتين» هما 
غياب وبحدة المصطلح الفلس في العربي فيما يترجم إلى العربية» 
ومنها إلى لغات أحنبية أولاء واتتشار أساليب لغرية تفتقد - في 
كثير منها - مستوى لغويا لائقا وتفصح عن قصور في تغطية 
خنصوصية النصوص المترجمة ثانيا. ويضاف إلى ذلك ويتممه ما 
غدا يكون وباء في سوق اللرجمصةء وهو تنطع سترجمين هرواة 
بتكليف من دور نشر لاهشة وراء الربعم لتوجمة نصوص فلسفية 
تاريخية أو إبداعية. وهؤلاء الملوجون قلما عتلكرن محدارة» لغ 
العمل» العربية والأحنبية» وقلّما يحسمون» بضصير علمي» مسألة 
الخيار الذي يجدون أتفسهم أمامهء حين يلحؤون إلى الترجمة ليس 
عن لغة النص الأصلية» وإتما عن طريق لغة أخرى. 
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تلك كانت مواقف من الفلسفة يتجها أو يأحذ يها باحتون 
وميتمون ومنرهمون قف الوضعية الفكرية الثثّافية العربية» الراهنة 
خصوصاً. بييد أن الأمر يظهر أكتر تنوعا وتمولاً ومن زاوية 
تصنيفية أخرىء إذا ما تناولناه في بعد آخمر منه؛ نعين بهذا أن 
الفكر العربي الراهن تخصيصا والمعاصر على نحو العموم» يفصح في 
موقفه من الفلسفة عن ثلاثة اتحاهات زمكائية: وأحد صوب 
الماضي العربي» وآخير نحو الحاضر الغربي» وشالث يتصل بحصاضره 
هو. وقد حاولناء في صفحات سابقة» تحديد ما يتقاطع فيه الوضع 
الفأسفي العربي الراهن مع خخطوط رئيسة عامة من الفلسفة العربية 
الوسيطة. وكناء في ذلك» قد ركزنا على البعد السوسيوئقاق 
والسياسى لعملية نشوء هذه الفلسفة» وعلى ما ينسحب منه على 
الوضع الفلسفي العربي الراهن؛ مع الاحتفاظ الدقيق خصوصية 
السياقات التاريخية - الأفقيةء والاحتماعية -- الشاقولية» والينيوية 
- اللولبية (مسن الببية وليس من المذهب البنيوي الذي نقوح 
الاصطلاح عليه يلففظة بنيائيّة درءا للالتباس) لكل من المرحلتين. 
ونضيفء الآن» إلى ذلك قولنا بأن معظم ما أتجزه الفكر العربي 
المع على صعيد دراسة تلك الفلسفة العربية» رما تجلى ف ثلاثة 
حقو ل مركزية هى التالية؛ 

-١‏ دراسات تاريفية تتناول قضاياء وإشكالات» ومعضلات» 
ومدارس» وتيارات فلسفية» محدرت من الفلسفة العربية الوسسيطة 


الد كتور طيب تيزيثي ١-5‏ 


(الإسلامية) سس القرن السايع إلى القرن الثاني عشر رإِذًا اتطلقنا 
من مرءحلة تشكل المدارس الفقهية وعلم الكلام)؛ أو من القرن 
التاسع إلى القرن الشاني عشر (إذا انطلقدا من الأبنية الفلسفية 
الأولى مع الكندي). ولعلا نلاسظ أن الدراسات التاريفية 
المذ كورة استحوزت على اهتمام معظم مؤرصي الفلسقة العربية 
الوسيطة المعاصرين والياحتين فيها. من هناء يلاحظ أن الدراسات 
والبحوث التأريخية على هذا الصعيد تكائرت من الناحية الكميةء 
سواء كان ذلك يصيغة إجمالية أو أخرى تفريدية تتماول فيلسوقا 
أو قضية أو مدرسة أو اتجاهاً. 





وبطبيعة الخال» فقد كان على من قام بعملية الببحسث والتناول 
المذكورة للفلسفة العربية أن يفص » عفوا أو قصداء عن تعدّديته 
المعرفية والإيديولوحية في الإنتاج الذي أخمره. وينبغي أن يقال بأن 
امال أساسية قد تلهرت» وأسهمت في ترميم الث اناري 
وتدقيقه في الفلسغة العنية. ولكن في الوقت نفسهء جحدير بالإشارة 
إلى أن تركيز الاهتمام على هذا النمط من البحث وممارسته ينوع 
من الاستعثارء أنتجا الوحه الأول من إشكالية موقف الفكر العربي 
المعاصر (والراهن خصوصا) من الفلسقة العربية الوسيطة. أما 
وحهها الآخر فيتمئل في ضآلة وغالباً ضحالة الإتتاج الفلسفي 
الإبداعي في هذا الفكر. هاهداء يبرز الحقل الثاني المتصل بتناول 
الفلسفة المذكورةء من زاوية نظر أخرى. 


1 البحث الثاني: الفلسفة وآقاقها في الفكر العربي المعاصر 


؟- يفصح الخقل اللر كري الثاني ا معن عن شخصصه يصيغة ما 
وضع من موث نغارية منهيجية وتطبيقية تتناول تاريخ الغلسفة 
العربية الوسيطةء واكذلاك بصيغة دراسات إنشائية قي مسائل 
الداريخ والراث العريبي» يستلهم أصحايها وإلنحفزون عليهاء 
بدرحة أو بأخرى؛ بعض الأفكار المتحدرة من هذين الأخيرين» أو 
بعض المواقف والجكم والمذاهب والدارس والأنساق للعرقفية 
والقراءات الإيديولوسية ف الفلسفة المذكورة. بل لعل هذا الأسر 
أذ ف العقود الأخيرة يتعاظم في إطار الإبداع الأدبىي والشعري 
والفن الجمالي العربي» حنيا إلى جنب مع الإنماج النظري عامة 
والفلسفى عنه على نحو خاص. وقد أذ ذلك ف الحدوث» حيث 
استضمرت فكرة مُغرية ققدت الكثير من مصناقيتها النظرية 
المنهجية» ولكنها ظلت عمثل حالة رغبية حاذبة في أذهان الكثير من 
الكتاب والنفاد والفشائين ويجموعة من للفكرين والياحتين في 
الحقل الفلسفي. تلك الفكرة هي ما يتمشل في النظر إلى الفلسقة 
العربية الوسيطة عثابة أمشاج من الأنساق النظرية والإيديولوجية 
والآراء الشذرية: متها التصوف والمنطق والشعر الجيكمي. 
والحق» إن ذلك الموقف الفكري العربي المركسب من القاسفة 
المْنية أندج حسورا أو شبكة من اللتسور بيشه وبيتهاء يخرى 
توظيفها ف قضية الأصالة والماصرة أولة وفي مسياق الإنتساج 
الفلسفى العربي المعاصر ثانيا . وقد كن القول بأن هذه الوضعية 


الد كتور طيب تيزيني 5١‏ 
المر كبة حفزت على التفكير الفلسفي أو - بتعبير أدق - النطرتي 
في أوساط واسعة من المثقفين العرب. ولكتها - من طرف آغير - 
عدت إنتاج متيلها لدى المختعسين من مدرسي الفلسقة 
وأسائذتها والمتفرغين لشؤونها. وعلى هذاء ظل الإنتساج الفلسفي 
العربي العاصرء والراهن من ضمنه ختصوصاء خاضعا لثنائية 
افر والستدانع حيث أتلنت ضربة منه على ررالحافر - أي 
الصورة المشوشة المأحوذة عن الفلسفة العربية»» وضربة على 
برالسندان - أي الحصار أو التضييق النسبى على هذه الفلسفة من 
قبل المجموعات الظلامية ومّنّ يجعل منهم ف مؤسسات رسمية 
وغيرها فزّاعة يقذفون بها في وحه الجموعات المستنيرة في أوساط 
المثقفين وغيرهم». 

-٠١‏ أما الحقل المركري الثالث» الذي يتجلى فيه موقف الفكر 
العربي المعاصر من الفلسفة العربية الوسيطة:» فيعلن عن تفسه عبر 
حهود جموعات غير قليلة من المحققين الياحتثين» الذين يضعون 
تحب أعينهم مهمة إماطة اللثام عن أعداد متسعة من مخطوطات 
التاريخ العربي؛ وخخصوصا ما يتصل منها بالفكر الفلسفي» بالمعنى 
الواسع للمصسطلح. في هذا الحقلء يواحه الباحث المؤرخ الفلسسغي 
مهسات معقدة ومتعددة» منها غياب (الأصول) يسبب الضياع أو 
الإتلاف أو التحريف أو الانتحال أو - وهذا أمر تبرز خطورته 
مع التدفق الاستعماري والإميريالي الحديث والمعاصر - السطو 





والسرقة والشراء بإغراءات مالية عالية زرهبالك حسب يعيضص 
التقديرات ما ينوف على خسة ملايئ مخطوط عربي محجوزة في 
المكتبات ومراكر اليحوث الغربيةةء ومنها بطبيعة الال عدد لا 
يستهان به على الصعيد الفلسفي». 

وإذا كان استكمال للكتبة العربية بتلك اللخطوطات ويغيرها 
يسهم ف التأسيس لبحث أعمق في الموقف الفلسفي العربي الراهن 
منهاء كما في علق مزيد من الخفزات للإانتاس الفلسفي الراهن. 
ولكن في هذا وذاك؛» نلاحظ أن معيار النظر إلى بنية هذا الإنتاج 
رإلى وظائفه ومستواه وآفاقه: يكمن فيما يقدمه الفكر العربي 
الراهن واحتياحاته إلى الفلسفة والإنتاج الفلسفي» في معاركه. أو 
سعيه لتحقيق قدر أو آخخر من التقدم على قاعدة العقلانية والتنوير 
والحدائة والمشاركة في صنع العصر اللتديد. 


2 2 نا 
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الور التالث 
موقب الإيديو تو جيا الشعبية من الفلسفة 
في اجتمع العربي الراهن 


نواحه - في هذا امور - حالة حديدة من (الشدن) الوجّه 
للفلسفة؛ إنه التقد الشعي الإيديولوحي. وكي تتضم الخالسة 
المذكورةء نشير إلى أن هذا النقد تنم صياغته في المجتمع العربي مسن 
موقع إيديولوجيا دينية (إسلامية في حلها)؛ مع عدم استبعاد وبحود 
عداصر دينية مسيحية في هذا الحقل؛ إضافة إلى حضور عقائد 
وتقاليد شعبية أخترى متوارثة. وثمة أمر آخخر يسهم في ضبط ما 
نحن بصدده وهو محاولة وضع اليد على مستويات الخطاب الديي 
قِ اجتمع العربي» بل رنما في كل جتمعء شربحات وخصوصيات 
متنوعة» تندر مع فيها حصوصية المصطلحات المستخدمة. 

عكن القول» إجمالاً وعموماء بوجود ثلاثة مستويات رئيسة 
للحطاب المذكورء يمكن أن تشتق منها مستويات أخرى وأخرى. 
أما هذه الثلاثة في الجتمع العربي فتتمثل في الخطاب الفقهي (أو 
الإيديولوحي التنظيري بتعبير أعم)» وتنتحه فئة الفقهاء الي تشكل 
استقلالية نسبية حيال ما حوها من مرجعيات سياسية وثقافية 


وكقيمية وغيرها. والخنطاب السلطوي عث أ ل ساني تلاك اللستويات؛ 
وتتئجه نفب سللعنوية تقوم بوضع المنطضط علط ء السياسات الثقافية 
والاقتصادية والاحساعية وغيرهاء وتعمعها وتسهر على تنفيذ 
أهدافها؛ ييث تكون قادرةء بقدر أو بآخجرء على صنع الرأي العام 
المطايق. 

أما الطاب الثالت فهو الشعبيء ويفصح عن نفسه عبر آليات 
تفعل فعلها على نحو عفوي ف الوسط الشعبي» بحيث تقلط 
العقائد بالموروثات من عادات وتصورات. وينبغي التنبّه إلى أن 
تلك الأتماط الثلاثة من الخطاب قد تتقاطع ف نقاط مشركة على 
الرغم من أنها تشكل أبنية مستقل بعضها عن بعض بالكددود الي 
عل من كل واحد منها ما هو عليه. 

ويلاحظ أن النحب السلطوية السياسية من طرف والأخرى 
الفقهية من طرف آعصرء تسعى إلى تحقيق مشل ذلك التقاطعء 
بالقدر المم؟ كن» وذلسك بغية التأسيس الحالة تفضي إلى إحكام 
القبضة على الخطاب الشعبي. وف حالة ثانية» تنشأ تحالفات إغير 
مكتوية) بين النخحب السلطوية السياسية والمخطاب الشعبي محاصرة 
النححب الفقهية, أما في حالة أخرى أكثر نموذحية فسشأء طوعا أو 
قسرأ أو كليهما معاء تحالفات بين تللك الأفاط الثلاثة كلياء 


هيدف نسج حصار إيديولوجي على القوى الاجتماعية,. الي 
تسد وضعا سياسيا أو اقتصاديساً أو سوسيوثقاقيا أو معرفيا 


الد كور طيب تيزيني ون 





(والفلسفي من ضمنه) أو هذه جميعاء والين يمقتضى ذلك قد تمفل 
مصدر تهديد أو قلق للسلطة السياسية أو الفقهية أو لكلتيهما معا. 

إن هذه الحالة الأحيرة هي ما يستقطب الاهتمام في الحقل 
الذي نحن بصدده الآن. إنها الحالة الى تهيمن في الوضعية العربية 
الراهنة. وقد نصوغ الموقف بالقول بأن ححصار؛ محكما يراد ضربه 
على الفقئات والنحب المثقفة المستنيرة العربية» الي تسعى إلى تقديم 
مطاب في التحرير والنهضة والتنوير من شأنه أن عثل البديل أو 
بديلاً محتملاً عن (الخطام العربي) الراهن؛ الذي يظل - ف كل 
الأحوال - مفتوحا. ومن الجدير بالذكر أن رهطا من الفكرين 
والعاملين في الحقل القلسفي يحرصون على الإسهام الجاد في 
التأسيس الفلسفي للخطاب المشاكور. وما الدراسات والأحاث» 
الى تتالى مدد ثلاثة عقود تقريباء في هذا الحقلء إلا علامات 
ومحطات في سياقه. 

وق هذا وذاك» راحت بعض الفعات الاجساعية تعلن - عبر 
أقنيتها الإيديولوجية - موقفاً مضادا لخطاب التحرير والتهضة 
والتتوير» ولأساسه الفلسفي» موقفاً متحدراً من مرجعية ظلامية 
ترفض كل ما لا يوعمذ من ترسانتها الإيديولوحية. ويصب في هذا 
الاتحاه الجهد الذي تبذله أوساط إيديولوحية وسياسية ضمن النظام 
السلطوي السياسي العربي لتحفيز السواد العربي الأعظلم ضد 
الففسفة والحوار الفلسفي العربي. والطريف المثير في هذا أن بعسض 


السحث الثاني: الفلسفة و'فاقها في الفكر العربي المعاصر 
أخثر اف ذلك النظام السلطوي» الى تعلم تعلن أنها ذات استراتيجية 
مدنية عقلانية مستتيرة» ترص على إقامة تالف مع مجموعة سن 
الفئات الدينية الطلامية ررال لا تقر عيداً التعددية في معتلفى 
الحقول الإنسانية» لتحد - ولا نقول: لتنهي - الحامل الاجتماعي 
والسياسي للخمطاب النهضوي التنويري المعي. 

ينبغي الإقرار بأن ذلك اللتهد المركب أثسر أطروحة مركزية 
ومعممة ف الوسط الشعبي العربيء تقوم على المقابلة بين الفلسغة 
والدين على تمو تظهر الفلسفة فيه به (ضيطانا) يسعى إلى التهمام 
الدين. وكات من شأن ذلك أن تفتفت الأطروحة الذاكورة إلى 
جموعة من النقاط يريد أصحابها (منتجوها أن تكون فصل 
المقال في الفلسفة هوية ووظائف وآفاقاء وذلك عبر النظر إليهسا في 
ضوء ما يمكن أن يكون علاقة بينها وبين الدين. 

فلقد راح جمع من الفكرين والباحثين الفلسفيين يعملون على 
تفحص العلاقة بين التسقين اللل كورينء الدين والفلسفة» قي إطار 
مفهوم التعارض بينهما المتحدر من الأطروحة المركزية المذكورة. 
وعلى هذاء نشأ صراع غير متكاقئ بين الفريقين يعمل فيه الطرف 
الأقوى اجتماعياً على إدانة الفلسفة بطريقة السلب المنطقسي. وقد 
قادت هذه الأخيرة إلى ما اعتبر ثوابيت قطعية» ينبغي تعيقة السواد 
الأعظم في ضوتها ومن موقع إلزاماتها وعقابيلها الإيديرلوجحية 


الد كتور طيب تيزيي ١‏ 


والسياسية. أما هذه النرايت فتظهر النقاط التالية تعبيراً عنيا أ 
أحد تعبيراتها: 

-١‏ ينبئ الدين على حقيقة مطلقة كلية هى الوحي. ولما 
كانت الفلسفة تضع في اعتبارها تعندية المواقف والآراء ونسبية 
الحقيقة» أي كونها موزعة - من حيت الاحتمال المفعوم - بين 
الناس جميعاء فإن التصادم بينهما قائىء لامالة. 

-- يتقوم ألدين بكونه (دينا مستقيما) لاسبيل إلى التشكيك 
فيه أو إلى اتخاذ موقف مخالف لد ف أساسه. ولما كانت الفلسفة 
تتضمن الإقرار بالرأي والرأي الآخر بل تطالب بى فإن تكفير 
أصحابها يأتي ضرورة للمحافظة على (وحدة الأمة). وتزداد 
ضراوة الدعوة إلى هذا التكفير» حين يؤخحذ بعين الاعتبار أن 
الفيلسوف ينظر إلى من يعارضه في الرأي نظرة احترام وتقدير مسن 
موقع القول بأن هذا قن يعمق رأيه رأي رأي الفيلسوف) ويصويه 


*-- يتطلق الدين من (نصوص مقدسة) تثل ميتدى الموقغ. 
ومنتهاه» في حين تحدّد الفلسفة موضوعها في الكون الكلى المفتو ح 
والخاضع للتغيير. ومن مُمء ليس من شأن المنأقشة اأقلسغية لشؤون 
الكون إلا التشكيك في التصوص المذ كورة. 


4- إذا كانت الفلسفة تتأسس» بأحد اعتباراتهاء على ميدأ 


الشك اللنهجي في كل شيء وعلى الأعصل بتتنائج ذلك» قإنها -. 
والخال كذلك ومنذ البدء - جمد نفسها في حالة صراع مع الدين؛ 
ذلك أن الدين» في أساس موقفه: يعلن رفض كل متاقشة» قد 
تؤدي إلى استبعاد أحد أركاته الؤسّسة. ومن شم إذا "كانت 
الفلسفة تنطلق من الحوار المفوح والحجة والبرهان» فهي بهذا 
تكون نمطا من (الدعوقراطية العقلية)''" . 


من هذا كله وبدفع وتحريض من قبل المخنطاب الفقهي وأحياناً 
كذفك من قبل الخطاب السلطوي السياسي» يصل الخطساب 
الشعبي إلى ضرورة التشهير بالفلسفة ومن يقوم عليهاء بل - في 
حالات معينة - إلى تكفير هؤلاء وإتلاف إنتاحهم أو تجرعه. 

ويلاحط أن إسكام القبضة على المذكورين يترافق مع إثارة 
الرعب ف صفوفهمء هذا الرعب الذي يستمد مقوماته المادية من 
المرججعية (الر*عية)» مرححعية الخنطاب السلطوي الاستبدادي. فهذا 
الأير» هو ذاته كذلك» ينطلق من أن (الحقيقة السيامسية) هي 
أيضاً واحدة ومطلقة وكلية. ومن ثمء فإن هذه الأخميرة لا تحدمل 
أية معارضة ولا أي تشكيك في أسسها وأركانهاء حتى لو بجاء 
هذا التشكيك من داعطها وبلسان فقات دينية مستثيرة عاملة 





)١(‏ انظر مع للقارنة: فؤاد زاكريا -- الفلسغة والدين ف المتمع العريبي للعاصر. ضمن 
(الفلسفة ف الوطن العربي للعاصر - مرجع سايق ص40 - . هعلاهع. 


الد كتور طيب تيزيني ١4‏ 


بشو أتضيف اللاجتهادء أو بلسسان بعض من يتبصروكن التاريخ عمسن 
المفكرين والسياسيين. 


وبذلك» تنشأ وضعية إيديولوحية تؤسس لطاب ديي شعو 
مشحوت بالثأر والترويض والاستثار. وهوء يهذاء يستيد - ضمنا 
وأحياناً يافصاح - إلى (ورشة العمل)» الي صاغ أسسها وأهدافها 
آخمرون متحدروت من صتاع الخطايين» السلطوي السياسي 
والفقهي. وإذا كانت تلك الأفاط الثلانةء الشعبي» والسلطوي 
السياسيء» والفقهي» قادرة على الإفصاح عبن بنياتها ومقاصدها 
على نحو متيسط بسيط ودون تقية أو حذرء فإن الطاب الفلسفي 
- وهو ما يُصنع منه هدف انقضاض تلك جميعاً - لا يسعه أن 
يقدم نفسه إلا بأقنعة من التعقيد والتركيب والرمزية والمحاز 
والتقية؛ مما يضبط آليات إنتاج هذا! التطاب» يمحيث تقود إلى 
تكوين تفريعات له تلتقي جيعاً تحت تلك الأقئعة. أما هذه 
التفريعات فييرز منها (الخطاب الخفي) و(الخطاب المسكوت عنه) 
و(الخطاب الاحترازي) و(الخطاب الاحتمالي المعلق)؛ مع الإشارة 
إلى أن هذه التفريعات الخطابية تسلك جميعها مسلك الراوغة 
والمواربة في تقديم نفس هاء وف مواجهتها أنماط الخطاب الثلاثة 
المذنية جميعأ» ولكن في ضوء مقاصد ودلالات معرفية وإيديولوجية 


د 
اا 


وقد نكون لاا حطنا في دائرة الضوء عذنى أن معالم الطاب 


١‏ البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
مس وو ممه سسسب ب يا ا سا لبجوبا ا سب سس سسا هج لس سلسو جوم ووو ب و عاسب ع م عه ين وي و ا ا ا ا عي 


الدييز التي ي لا جمد مرحعياتها فيه ذاته فحسسب» وإتخا كذلاك هس 
وأحيانا بصورة حاسمة - في الخطاب الديي السلطوي ولخطاب 
اندييي الفقهي ؛ ناعيك عن أن ساملها الاجتماعي يتمتل في 
الوضعيسة العربيسة الاجتماعيسة المش_خصة, على الصعيدين 
السو سيوئقاقٍ والاقتصادي. وبهذكف فإن الفلسفة تبرز أو تبرز 
بوصفها ليس ما يغاير الدين ويناقضه فحسين ء يما كتلك ما 
يعمل على هدمه. ومن شأن هذا أن يوضح لماذا يقف الطاب 
الديي الشعبي موقف العداء من الفلسفة وعن العاملين ذيهاء ولماذا 
- من ثم - تتعاظم الشبهة العالقة بالفلسفة أحياتا وتتضاءل أحياناً 
أعترى: إنها التحولات والتغيرات الى تطرأ على مرازين القوى 
القائمة بين من يقف وراء النطاب الدييئ السلطوي والآعصر 
الفقهي ووراء مجموعات سياسية وإيديولوجية وثقافية أخرى 

إن طرح الأمور على ذلك النحو جعل معن الاستحالة النطقية 
ف شيء أن يفكر كثير من الباحثين والعاملين في اخقل القفلسفي 
العربي. وخصوصاً منهم من ينفسخ في بعض المفولاءت الذأر كسسية 
المتعلقة بالمسألة الدينيةء ليصل منها إلى مصسطلح ملتبس هو (الالحياد 
العلمي). ولعلئز نرى» هناء أتنا إذا كنا شرى في الخيار الفلسفى 
العقالاني 7 لا انثا و ف تلك المسائل» فإئنا جالعل ستأعحذ المسائل 
التالية بعين الاعتبار على صعيد العلاقة بين الدين والفلسفة: كما 
تقرح لها أن 0 


الد كتور طيب تيزيي اا 

)١‏ الدين ليس فلسفة» كما أن الفلسفة ليست دينا. في هذه 
الموضوعة نسم يدنا على أن اختلافا نسقياء أني في المدلسول 
النسقي» قائم بين الفريقين؛ إضافة إلى الاحتالاف التسقي المتعلضي. 
فقهذا ئيس ذاك» وذاك ليس هذا. إذن., الاحتلاف بينهما ذو طايع 
ماهوي» شأنهما قي ذلك شأن غيرهسا من المختلفات ف الكون 
عموياً 

؟) في حضن ذلك الاعتلاف بين الفريقين المذ كورين» تبرز 
علاقة التخار ج بينهما. 

أما هرية هذا الأخير فهي ذات بعد إبيستيمو لوجي يفصح عسن 
نفسه بالعلاقة بين مقوليَ المطلق والنسبي» كما ينظر إليها الدين. 
فالمطلق» عقتضى ذلك» هو ماهو عليه بإطلاق؛ في حين أن 
النسببي هو ماهو عليه» وحسب النظر ذاته (أي الديئ)»: كذلك» 
بإطلاق. ومن ثم فإن التأسيس الإبيستيمولوجي لكلا الفريقين 
يتحدد بالقول بوجود بنيتين أثنتين لا تلتقيان إلا من طرف الينية 
الأولى (المطلق). أما إطلاق حكم قيمة فيما بينهماء فننظر إِليه 
على أنه أمر زائفء» بالاعتبارين الأنطولوجي والمنطقي. ذلك لأنه 
لما كان الأمر متعلقا بنسقين وبنيتين كل منهما ذات حقل 
إبيستيمولوجبي مفتلف وذات نسق هباين» فإنه يوك لكلى منهما أن 
يقرر مدخحله أو مداحله الخاسمة: المطلق الديئ عدهله الإعاني» 


والنسبي الفلسفي عدععله العقلني. وهذا ما يجعلنا تلجأ إلى 


١411‏ البحث الثاني الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 


1 صطلاح متنطقي ناقك على هذا الصعيل» وهو (التعليق النطقي): 
إندا تعلق الحكم المنطقي على (المطلق الديئٍ ذي المدشحل الإعاني)؛ 
بأن هنا المدعمل ليس من تأنه قي سيل الشول 5-5 أن يقرا به 
عقلياً؛ وإ كان ذلك ممكناً فى حالات غير قليلة. 

ومللاحال أن يعض الفللاسقة والمشفكرين» ومنهم أبن راد 
وأكانطء عملوا على النظطر إلى المطلى الدين الإيماني في ضوء تأويله 
جهة التسبي الفلسفي العقلي. ولعلدا في ضوء ذلك» نكون قد 
أقصينا فكرة التضاد والتصارع بينهساء وأمسسنا للقول يحقلين 
عنتلفين ومتمايزين نسقيا وإبيستيمولوجياء ولكن قابلين للتعايش 
ااخلسقة؛ هر ماهو عليه أي عقل» بقدر ما يدلل على أنه ذو نمه 
مفتوحة في تلقفه لا يأتيه من حارس حقله. ذلك لأنه إن قدم تفسه 
مغلا سحيال ذلك» دلل على احتمال بطلاته. أما الاعتبار الثاني 
فيتمثل في أن المطلق الديئ الإغاني» في صيغته الإسلامية تحديداء 
يدعو الؤ مين به إل استخحنام (عقوخم) من أجل تعر فهم آلينه؛ ما 

في هذا وذاك» لعل القول يغدر هاما بأن الخطاب الشعبي الديي 
كون نسيجه وموقفه من الفلسفة ف '- على أساس أن القاعدة 
تقوم على التصارع بينها وبين الدين؛ مع الإشارة الدقيقة إلى أنه 


الد كتور طيب: تيزيتي 
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4 أ ليخت الثاني : الفلقة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 


القسم الثاني 
الإنتاج الفلسفي وآفاقه في الفكر العريي المعاصر 


لعلنا بعد الذي قدمناه في القسم الأول من هذا البحث تلاح 
كم هو أمر شائك ومعقف» وأحيانا مفعم بالمحاذير والمحظلورات 
والملخاطرء أن تتحدث عن إمكانات إنتاج فتسفي عربى سواء قي 
الغ سسات الجامعية المتخصصة أم فى الحياة الفكرية والثقافية 
العامة؛ ضمن الجتمع العريي المعاصر. ولكتناء من طرف آخر» تبينا 
أن الأمر وإن كان على ذلك النحوء إلا أنه يظل ملفعاً باحتمالات 
أخرى من شأنها التشكيك في استحالة القيام شل ذلك الإنساج. 
وهذا ما يدعو إلى متابعة ذلك التشكيك عبر تقعني الحيثيات 
المطابقة في الواقع العرسيء تلك اخيثيات الئ سننظر إليها في 
فصلين اننين. 

أما الفصل الأول فيبحث في شروط إنتاج فلسفي عربي راهن؛ 
وذلك من خلال فحص قيما إذا "كانت هنالك موانع أو حواقز 
بالاعتبار المعرقٍ التأسيسي (الإبيستيمولوحي) تحول دون ذلك» أو 
تسعى إليه وتحفر عليه. وئي ضصوء هذا البحث وتتائجه يبرز 


الدكتور طيب تبزيي دبا 
الفعمل الشاني .مهمة جنك معام الإتصاج الل كسور وعمهسأتاه: 
وموضوعاته الكبيرى» واحتمالات غموه وازدهارف في حال التوصل 
إلى مثل هذه النتيجة» بعحرها وتجرها؛ وعحهمة تبين مأ هو غم 
ذللئ» على تعبا الفكر العربى اللعاصرع والمعيقاات الكامنة وراعة. 


َ د 2 


الفصل الأول 
الإنتاج الفلسفي قّ احتمالاته وشروطه 
قي الفكر العربي المعاصر 


سس عميه 
في سبيل تحديد وضبط شروط أولية لإنتاج فكر فلسفي عربي 
راهى» لعله عن [الأّهمية المنيجية البدثية عكان أن نشير إل أننسا 
ال كيز في حخريديته وعموعيته؛ نما يستدعي إتخاز جهد نظري 
مكنف. ومن ثم قفإنتا لا نشارك الرأي القائل بأنها في مساول 
جميع الناس» هكذ! دون جحهود معرفية نقصصية ييذها من يعمل 


اا البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
واحدا من الأنساق المعرفية النارية» عتلها - قي هذا الاعتبار - 
مثلٌ أي نسق معرقي نظري آخحمرء كالفيزياء والرياضيات وعلم 
الاجتماع. 
المعاصر”'©» وتقوم على الاعتقاد يأن كل إنسان عتلك - أساسا - 
رفلسفته سواء علم بذلك أم لم يعلم؛ مطاحاء على هذا 
الأساسء بالحد الأدنى اللازم توافره فق حال وجود فلس فة؛ وهو 
الوعي بامتلاك (هذه الفلسفة)؛ وهوء عقتضى ذلك» وعسي 
فلسفي. ونظلن أن مسن يرى هذا الرأي من العاملين العرب في 
الفلسفة؛ متأثر بآراء (غرامشي) حول الفلسفة؛ مع العلم أنه ليسس 
مقطوعا به أن آراء (غرامشي) في الفلسغة تقوده بالضرورة: إلى 
النزعة المذ كورة. 

وثمة أمر أخمر عريق في حضوره التاريني وذو أهمية منهحية 
دقيقة» ويقوم على الإحابة عن سؤال كبير اكتسب طابعاً إشسكاليا 
مع بروز ججموعة التيارات والتزعات العرقية الإيديولوحية ف أوربا 
)١(‏ قد نواحه لون من هذه النرعة الشعوية لدى عادل شاهرء مع أن ما قدمه على 


صعيد العلاقة بين القلسفة والإيديولوجيا عصساتب» قٍِ أساس هه كما ثرص. (انظر: 
عادل ضالهر - مرجم سابق» ص 3٠١‏ - 5495 


الد كتور يس تير يي بدي ١‏ 


تحصوصا ف القرن التأسع عشر وشطر من الشرك العشرين. وتنا 8 
إطارها ويخحوافزها على أيدي أرهاط متتابعة مسن الستشسرقين 
ولأمستعريين. أما السؤال المعئ قيفصح عن نفسه بصيغة تشسكيكية 
على النحو التالي: هلل تمثل الفلسغة» بالضرورة:» -حالة نظرية تعم - 
في حضورها المكن - كل الشعوب والأميى أم هي حالة بخاصة 
بشعوبي وأمم معينة دون أخترى يسبب من خصوصيتها الاسنية - 
العرقية؟ 

ستكحتار الاجحابة عن هذا السؤال عن موقم ما نراه أقرب إلى 
(الموضوعية العلمية)» فنقصي القول ب(خصوصية اثنية - عرقية): 
ونشككك في النظر إلى الفلسفة عثابتها حالة عالمية عمومية تسلك 
طريقا واحدة وتنج إشكاليات ومسائل وقضايا ومعض لات 
وإحدة بلون واحد وصيغة واحدة وأفق واحد. 





قفي ضوء ما قدمناه في بذاية هذا البحث حول الفلسفة العربية 
الوسيطة: نلاحظ أن حصوصية نشأتها وتطورها تؤكد أن هذه 
(الفلسقة) و+حدتث حقاء صع تأثرها العميى بالفلس فات اليونانية 
والهندية والفارسية والصينيسة؛ لكن دون أن يفضي ذلك إلى 
اندغامها بواحدة منهاء خصوصا أولاهسا (اليونانية)» أو إلى الظن 
يأنها انطلقت منهاء وأقلعت في حدودها يوصفها مرجعيتهاء 
بالاعتبارين الإبيستيمولوحي والشاريضخي. هاهنا في هذا اللنعطف 
المنهجي التاريخي» نود الوصول من ذلك إلى القول بأن إمكانية 


+10 البحث الثاني: الفلسفة وافاقها في الفكر مرضي امار 
نشوء فكر فلسفي» معطاة في تاريخ كل شعب وأمة؛ إذا حددنا 
النلسغة عا هو عموعي ومركزي على الصعيد المنهحيء» أي 
بكونها منفلومة نظرية من المفاهيم والمقولات والمسائل» متها ما 
يتصل بالعقلء والتتويرء والنزوع النئدي الشكي» والاستقلال 
الفلسفي التسببي مع انفتاح عميق على كل ما يوحد ف (التخوم) 
وجحدلية العمومية والخصوصية: إضافة إلى العللى والأسسباب 
الوجودية, وامعرفة في تأسّسها الإبيستيمولوجي كما في سياقها 
التاريني إِلّ.. 

إن ذلك» مجتمعاء يدفعنا - على الأقل - إلى القول بأن 
احتمال إقرار مقتوح بإمكانية نشوء فلسفة أو فكر فلسفي في 
اجتمع العربي المصاصره أمر يدسمل في فضاء الإبيستيو الفكري 
العربي. ونسير عحطوة إلى أمامء حيث نعمل على تقصّي فيما إذا 
كان هذا الفضاء قابلاً لتحقيق ما نعتبره شروطأ ارجية أولية 
لتشوء الفكر الفلسغي. هاهناء تضع يدنا على جموعسة مسن 
العناصرء الي شنرى أتها تكون تلك الشروط (الخارحيسة)» أو 
بعضهاء ولكنٌ أكثرها حسماً؛ مع الإشارة إلى أن (ارحية) هذه 
الأميرة قد تصير - في ظروف سوسيوثقافية وتاريخية معيتة- 
(داخلية)» يحيث نواحهها ف نسيج البنية الفلسفية الدأاضسلية ذاشه. 
أما العناصر - الشروط المعنية هناء فترى أن التألية مدها لاسبيل إلى 


اهلها : 
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تقسيم العمل الاحتساعي الإنسائي على نمو يجمل من 
النسبيةه عن الإنتاج المادي الاجتماعى. وإذا كان الإنناج النظارى 
ينفصل - وفق ذلك - عن نطيره المادي والاجتماعيء فإتما - 
هكذا على الأقل ممقتضى المنهجية الى تلح على البعد المندلى - ليعود إليه 
أكثر عمقا واقندارا على امتلاكه وامتلاك الكون عموما: 
يتمكن» حتى الآأن من محقيق قفزات تارعخية ينجز عيرها عهمات 
كبرى تنتظرهء مثل الشورة الصناعية والثورة الزراعية والنورة 
العتمية و التعليمية» والإصلاح بأتحاه بجتمع سياسي مدني يضسط 
إيقاعه وصراعاته (أي المجتسع المذكور)؛ نما يتيج لله - فيما إذا 
تحقق ذلك - أن يسير قدماً إلى الأمام على طريق تقسيم العمل 
الوضع هو الذي يكمن وراء هيمنة النزعة (اللوسوعية) أو ما 
يقرب منها في حقل الإنتاج الثقائي العربي عامة وذلك على مو 
وهكذاء يتداعل في الإنتاج الفلسفي ما عثل هموماً ومهسات 
عامة لليلد العربي الواحد» أو للوطن العربي عموماً. وهذا الوضع 
فإ لم يكن وجها من أوججه تخصوصية الإنتاج الفلسفي العربي 





المياشرة» إلا أنه يكوّن وشا يسسم هذا الإنتاج في مرحلة يراد فيها 
للفكر العربي وللهوية العربية أن يستياسا في الداحل كما ف الخارج. 

9- أما العتضصر -- الشرطّ الشائي فيتجس د قي التعدديسة 
الأيدير لوححية و الثقافية العامة ضمن المؤسسات الدولتية والمدئيسة - 
ري مؤسسات لا ترقى في المجتمع العربي إلى مستوى إنتاج تلك 
التعددية وحمايتها وتطويرها. ولكنها إذا ما وجصدت» فإنها يمكن 
أن تنتج حاللات مفتواحة من الخحوار العقلي التقدىي والتذي» وذي 
الطابع الشمولي؛ بقدر أو بآعرء حول مسائل الوبحود والمعرفة 
و اليم وغيرها. فإذا ما غابت هذه التعددية - وهي ف الغالب 
غائبة ف الجتسع المذ'كور - هيمنت (الو احدية)» رمسا مرافقة 
ومدعمة بيفعل استبدادي إقصائي؛ هما يكون عثرة فق وججمه العمسل 
على إنتاج فكر فلسفي ذي حضور فاعل. وهذه العثرة رما 
ظهرت» يفعل النزاكم التاريخي» وكأنها حالة تتصل بالإبسيتم 
الفكري العربي؛ ثما يوحد مشكلات وإشكاليات حديدة في هذا 
الأخير. وإذا كنا أشرنا إلى غياب التعددية العنية في الحقل العربي» 
فإنه لا يصمح الظن بأن الفكر الظلامي الرافض للتعددية المذد كورة 
بتمثل في ما محري تداوله تحت اسم (الأصولية ذات البعد الدذيي)» 
أو في واحد أو أكثر من تعبيراتها فحسب. إن الفكر الظلامي يرز 
كذلك» بل رعامن حيث الأساسء في معظم تحليات التظيام 
السياسي العربي» الذي يقدم نفسه باسم التقدم والوطنيسة 


الد كتور طيب تيزيني ١‏ 


ه العقلانية والخترص على شَوء ل المو اطنين عا بل أيضا يأعسم 
رتعدديةع ثقافية و سبياسية ؛ وهذا حلد عمقل موقنا زائقا. ومين شاك 





ذلك أن يفضي إلى ضرورة التشكيك في مصداقية أجهرة الإعلام 
في تحليات ذلك التظام السياسي» حين يعلن القائمون عليها أن 
البلدان العربية الممثلة لهذا الأير هصى - في معظمها - ذات بنية 
دمو قراطية تقوم على أسترام التعتدية, والأصسر لماه تسم سينا 4 
كذلك. على البلدات العربية الأجر ى» الي تحدد هويتها يأاسم 
الدين الإإسلامي أو المسيحي أو كليهماء لكنها لا تعمل وجصود 
الجتهادات وآراء مختلفة على الصعيد الديي المعيي. مان لم فإن 
والتنوير والاستقلال الفكري التسجي والمفتوح. 


لا-- هاهناء نضع يدنا على شرط آخر من شروط الإنقاج 
الفلسفي وازدهارء ويتمثل في (الخرية). إن هذا الشرط قد يكون 
تحصيل حاصل عسن الشرط السابق» وقد لا يكون. وهو - في 
الحال الذي نعنيه هنا - أمر ذو أهمية مرهفة» على صعيد ما نحن 
بصدده. إنه يع - على الأقل - الإقرار غير المشروط بحالتين 
اثنين؛ تتمثل الأولى منهما بإمكانية إثماز التفكير (الفلسفي) على 
نحو مفتوم في السطح كما في العمقء يخيث لا تواجه هذه 


ل البيحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 





الإمكانية بإحدى صيغ الشهر والعسف» أي يحيث لا تواجته العملية 
الفكرية ما يعيقها من تحار جهاء على سييل الإملاء القسري. 

أما المالة الثانية قتقوع على التمكين للتفكير المعئ ف التدفق 

والتوغل بعمق وخير اليات بنيته الذاتية الداعحلية؛ فينشيء ذائه بفعل 

هذه الآليات الداحلية» وذلك بالتساوق مع المحفزات والمؤثرات 
المتحدرة من شيكة العلاقات الاجتماعية» لكين دون أن يكون 
لذنلك طايع المي ائيكية والاقتعال والتعمل. 

فإذا ما تحققت حرية الإنتاج الفلسفى على ذلك النحو وبصيغة 
الرا كم التاريني اللْوْ مس على حئلية الاتصال والقطيعة. يعدو هذا 
إبداعا. وثمة نتيحة أنخصرى ذات دلالة نصيسة» هسي أن البص 
والخطاب الفلسفيين سيفصحات عن نفسيهما - حاليذ - عتابتهما 
نصين وخحطايين منبسطين يسيطين ومسترسيليْنء قلما يتلوثان 
وامراوغة والوارية. أي التقية الي تقف - يوصفها على الأقل 
وأحفا من الأسباب الكيرى - وراء ظهريهما مركبين مثقلين 
باز والرمزية. 
الخطايين الدينيين» الفشهسىي والسلطوي»ع وكذلك عن الطاب 
الشعبي المضطرب الهائج أحياناء واطادئ أحيانا أخرى» ولكن 


الدكتور طيب تيزيتي ا 


امرض والحفز من هذين كليهما دائماً. ونشير إلى أن الأحمدات 
الكيرى والصغرى الي مرت وتمر في بعض أوساط الفكر العربى 
الراهىء على الأقل متذ العقود الثلاثة الأخيرة» من تكضير وتشهير 
والتهجيرء تقدم أدلة مأساوية على ما نحن بصدده في الجتمع 
العريبي يكل أتحائ دول أمتيأع, وهذا من شأنه الإقصاح عن أن 
الفلروف المذكورة لا تقف ف وحه إنتاج حر لفكر فلسفي عريي 
متقدم فحسبه» بل هى - كذلك - تسعى إلى تعميم نفسها على 

4 - لما كان الإنتاج الفلسفي عثل حالة جتمعية حضارية عامة 
فى نطاق كونه إنجازا لأفراد وجموعات معينة ؛ فإنه في سبيل تنميته 
وتطويره وتعميسق وظائفه فق حياة الناس» مشروط ينشوء 
مؤسسات علمية وفكرية عامة (مثل الجامعات والمعاهد والمرا كز 
َالو سسات اليتحثيق)ى تنه و نميه و تُعممةه, ويسير ذَلْك يذا بيد 
مع توافر مو سيسات إعلامية ومعلوماتية» تسهم -- يشفافية وعلمصق 
- في علق حوار فلسفي مفتوح ليس بين مستجي الفكر القلسفي 
فحسب» بل - كذلك - في أوساط منتجي الثقافة بأجناسها 
وأتماطها المتعددة» كما في أوساط التمهور المتلقي يقاعلية تقدية» 
المطابق. 


عمط 0 البحث الاتي: الفلسفة وآفاقها في الفكر مربي الماصر 

إن طرح قضية الإعلام والإنتاج الفلسفي بهذه الصيغة يتيبح 
تلمك بعد التدقيى والبحث ف إعلامنا العربي» بنيسة ووظائف 
واستاتيجية» وضع اليد على أنه إذ يشل ختطاباً ترويضيا متخلفا 
وناطقا - في عمومه وإجاله - باسم ثفب سياسية وماليسة وثفاقية 
وعسكرية تكون ركائز النظام السياسي العربي» فإنه غير مؤهل لا 
لتعميم إنتاج فلسفي (قفعلي) ولا للتحفيز على الدحول في حوار 
قلسفي» على المستويين القطضري والقومي. فمن شأن مغل هذا 
الحوار» إذا أتيح له أن يني أن يتناول قضايا وإشكاليات حيوية 
تتصلء مشلاء بالتكوين الفلسفي للتلاميذ والطلبة» وبتعميق 
الدواسات الفلسفية في أوساط الأماتذة وللختصين والمهتمين» 
وبالعمل الملخطط الدؤوب على توجيه ذلك نحو تأسيس وعي 
فلسفي عمومي فٍ أوساط فئات الشعبه وطبقاته وشرائحه أكافة. 
وقد يكون هذا العمل إقلاعا باتجاه صقل إمكانات ثاوية كبيرة في 
حياة الساس ف الختمسع العربي» يفضي إلى إشاعة روح التقد في 
أوساطهم والعقلانية والاستدارة والإقرار بالاعمر والمواحهة الدقيقة 
المنقحة لما يتتالى من أحداث في الداحل والخارج. 

في هذا وذاك» تبرز طورة الإعلام العربي في أنه - في تخلفه 
ومحاولاته الفاقعة لترويض الرأي العام بكيفية قساصرة ومثسيرة 
للاستفزاز غالبا - يدقع الناس دقعأ باتماه البحصث عن بدائل في 
الإعلام الخارجي» الغربي العولمي بصورة خاصةء أي ذاك الذي 


الد كتور طيب تيزيثي م١‏ 
يسعى -- تعديدا - إلى تفكيك الشوياك الوطنية و القومية والقيمية 
وغيرها؛ مما يسهم في تحويل المسهور إلى تاسيف مروض هذا 
الإعلاام. وبذلئك شهوء بلورف 0 اعمرإاقات جحديلة متفردة 
للوعي الوطبي والقومي والإنسي. عبشرا بقيم ومُثل ما يعد 
الحدانة. ف توجهها التفكيكي العولمبي: ل للوطن» لا للعقلانية 


ع« 2 ع 


سن الؤاميد 


والآن» إذا وضعنا تلك الشروط (الخارحية) لنشوء فكر فلسفي 
عربي في ضوء شروطها (الداخلية)» فإنه يتضح أن الحدود الفاصلة 
بيتهما ذانت طابع تسبي جداء وذلك إلى درسسة أن الفعة الأول 
(الخارحية) تتحول إلى الأخرى (الداخلية)؛ وتصبح نسيجا من 
أنسجعها. وملاحط أن ذلك باعتبارين اثسين رئيسين. أما أوضما 
فيفصح عن نفسه من عصلال عملية التحادل الطبيعية الضمنية 
والمفصح عنها بين الفئتين:؛ يحيث تتغلب حالة التواشج والتأثير 
المتيادل بينهماء على حالة التوازي والمتاحمة» ومن ثمء فإن العملية 
تتم لصالح حدلية الداجل خارجا والمخارج داتخلا. 


لكن الاعتبار الثاني يبرز بأهمية خاصة وحساسية أكبير على 


١‏ المبحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
صعيد الإنتاج الفلسفي في المرحلة العربية المعاصرة. ويتفسح ذلك 
المعرفية. بحسب هذا الاعتبارع» يلاحل إن الضغو د والالرامات 
الى صاصر الدص والخطاب الفلسفيين في الجتمع العربي (وقد أتينا 
على ذلك في موضع سابق من هذا البحث)» تحول دون الإفصاح 
عن معاصلهما اليعيدة والمامعة» على حو مباششر يمر سكم + _--3 
هنل حاء للوقف ملفعا بعدد من التو سطات ذات اليعد التمو يهسيء 
هاهناء يختلط مستويا الخخار ج والداحل» لينتججا حالة ملتبيسة تدعو 
(القارئئ اللبيب الذاكي) لفض مغاليقهاء كما كانء مقتلاء 
الفيلسوف ابن طغيل الأندلسسي يضع في حسياته. ولعلنا تهعرر» 
اهيا أن مثل هذه الحالة كفيلة ب(تغييب) وبح ه أو أغصر مرل 
منتجحه ). 

إن الظروف اخيطة بشروط إتتاج فلسفي عرسي ليست» 
و الال كذلكت» تجمرء ولا لخر ضة ولا امس ع , بين أن ]ا حعذتثف 
في العقد الأخير من القرن العشرين مسن أحداث عظمى تتوّحت 
بنشوء النظام الدولى الجديد وبروزهء رما تنطوي على عفزات 
حديدة ليس لإنتاج فكر فلسفي عربي ذي وظائف نخطيرة ودقيقة 
جحل بل فُعحتسسي ؛ وإعا كدنكت. لإإعادة بتاع اجتمع العر بي بر متة. 
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فمن للعطيات الحاسمق, الى أقصح عنها هذا الحدث العالمى التديد 
وضوح ووحشيق أنه يعمل جامد يؤسس لوضعية عالية رح 
كما أشرنا سابقاء بما يلي: أن تبتلع الطبيعة والبشر في سبيل 
هضمهم وثلهم ومن ثم تقيؤهم ميلعاً. ولن يكون العام العربي. 
الذي يحجسد واحدة من أغنسى بقاع العالم وأكثرهسا أهمية 
استراتيجية» في آخخر أهداف هذا النلامء الذي يعمل على ويل 
العالم إلى (قرية كونية صغيرة) خاضعة الهيمنة أميركاء خصوصا. 

ف هذا اللمتعطف النقيق والصارع والخاسمء رعا لمدى زمئ غسير 
منظورء تتحول إشكالية العالم العربي إلى سقفها التاريني الأعلى : 
لم يعد هذا العالم مهنداء كما كان ومنذ قرن ونصف القرث على 
الأقلء بالاحتياح العسكري والإلحاق الاقتصادي والاسستتباع 
السياسي والتغريب الثقاقي» عمسي , لِك قا ! مهددا! بو جحو 6023 ل 
حيث هوء مهنداً بتفكيك هويته التاريخية الوطنية والقومية» 
وبتحويله إلى نسيج من أنسجة (سوق كونية سيلعية)» يراد للعالم 
كله أن ينذر جج فيها. 

إن في ذلك معطى تاريخياً يكاد أن يكون جديداء بالاعتبار 
الكلي الشمولي. وماقد أصبح. في هذا السياق» ذا وضسوح 
- كتيسف ؛ هو أن المشاريع السياسية والاقتصادية والتقافية» الي 
برزرت ف العالم العربي منذ إحفاق التجارب البهيضوية فقي بدايات 
المرن العشرين وحتى بأ دق السبعينيات (المرنة بهزعة 4 لش ؤعيء 


اخ ١‏ البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
فقددت مصداقيتها المعرفية وحدواها الإيديولوجية التعبوية, قٍِ 
عمومها وإجماشاء لتفسح العلريق واسعة أمام احتمالات مشروع 
عربي حديد مقرن» ضرورة» بالتحرير والنهوض والتنوير. 

فلقد راح يتضح أن (الحامل الاحتماعي) لمشل ذلك المشسروع 
يتسثل ف الأمة برمتهاء عدا من يرفض من أفرادها ومجموعاتها 
الاتتماء لخاء بوعي سياسي ممضمر أو معلن. إتىء والحال كذلك. 
مشروع نهوض وتنوير عربي مقترف بالتحرر الوطين فقي فلسطين؛ 
ومن ثم بالانتصار على المشروع الصهيوني الأميركي. ومن ثم 
فوظائفه التارعنية تتحصدذد بتحديد الوضعية العربية الداخلية 
وبتحديد نظيرتها العالمية. فهي وظائف مركبة معقدة وشاملة 
تقوم على إناز مواجهة كيرى لعوامل تفكيك الجتمع العريي خبر 
تفكيك هويته القومية وهوياته القيمية والحضارية التاريخية أولآًء 
وعلى إعادة بناء ذلك الأحير وفق مقتضيات وآفاق التقدم العالمي 
المعاصر» إها في ضوء خحتصوصياته النسيية ثانيا. 


قن ع ع 


لس 8# بس 


تيقى مسألة لصيقة مما نمن بعصدده وتمتلك خصوصية ذات 
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تاريخا وتراثا وراهتا؛ نعئ بذلك مسألة الأصالة والمعاصرة. وعكن 





اتبان هذه الأخيرة من موقعين اثنين رئيسين. على صعيد ما لخن 
بسدده» موقع ارتباطها مشروع التحرير والتهيوض التتويسري 
العربي الماتي على ذ كرهء وموقع يجعل منها عمط تقشاطع بين هذا 


المشرو ع ويين عملية التأسيس لفلسفة عربية معاصرة متقدمة. 


إن طرح المسسألة المغنية في الحقل التاريخي والإبيستيمو لوجي 
للمشروع إيافء أمر هو عتابة الناظم المنهجي للعلاقة القائسة 
بينهما. إذ هاهناء تبرز حدلية الاتصال والاتفصالء الاتصال 
متفصلاً» والانفصال متصلا. فهي جدلية تلح على أن المتسروع 
يستمد مصداقيته المعرفية ومشروعيته التاريخية والسوسيوإيدلوحية 
- في أساس الأمر - من الوضعية العربية المشختصة الراهنةء 
بعجرها ويجرها. وبذلك» يجري - على هذا المستوى - القطع بين 
الوضعية العربية الذكورة وبين الماضي العربي تاريخ وتراثا مسرن 
جهةء وبينها وبين أية مرججحعية معاصرة ها جارج بنيتهاء كالم جعية 
الغربية. إنه قطع إبيستيمولوجي» كلي وشامل؛ تأكيدا على ميداً 
(الحوية - الذاتية) فيما يتصل بالوضعية المعنية. بيد أنه لما كانت 
هذه الأعميرة -أحظة في سياق تاريي تأي - عقتضاه - ا بين سابق 
ولاحقء فإنها لابد مشاركة في ذينك اليِعّدِيِن الزمنييسن 
(الوحوديين). ولكن مشاركتها هذه تملى عليها من بنيتها ذاتهاء 
بالدرحة الأولى ومن حيث الأساس. وهذا يفضي إلى القول بأن 
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مغهوم (الوضعية العربية اللشخصة المعاصرة قي نروعها الاحتصالي 
إلى النهوض) يثل» هاهناء معيارا منهجيا للنظر إلى الماضي العربسي 
والعالمى كما إلى الخاضر العربي والعالميء على حك سواء. 

في هذه الخال الأقرب إلى التشخيص» نرى أن كل مأ ينتصسى 
إلى الماضي القومي والعالمي يتلاك مصداقيته اللعرفية ومشروعيته 
التاريخية والسوس يوإيديولوحيق ققط إذا اس تحاب أقتضييات 
الوضعية المذكورة في نزوعها الاحتمالي إلى النهوض. والأمر ذاته 
ينسحب» كذلك» على الحاضر القومي والعالمي. فهذا يصح 
الأغمل به ضمن ذلك المعيار المنهجحي» أي في حال استجابته 
للتزوع الاحتمالي إلى النهوض الكامن في الوضعية للْغنية. وهناء 
نضع يدنا على أننا في هذا وذاك؛ نتبين بوضوح تساقط الس لفوية 
في استغثارها بالّاضي ماضوياً. ويصيغة شعارها الحاسم: لى يترك 
الأسلاف للألاف شيئا؛ وعقدة المنواحا العصروّية في ولوغها 
بلجة التغريب والاغتراب. 

من موقع ذلك وي ضوئه؛ (نكتشف) أننا في معادلة التراث 
والأصالة لانواحه ثلاثة أبعاد وحودية» هي الماضي والحاضر 
والمستقبل. ذلك لأن الوضعية العربية المحددة آنفا في سياقيها مع 
الماضي والمستقبل» وضمن نزوعها التهضري الاحتمالي» تجعل مسن 
تلك الثلائة واحدا. وإذ يكون الأمر بهذه الصيغة المفتوحة» فإن 
المشروع العربي قي التحرير والبهوض والتنوير يجد نفسه أمام 
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في الإجابة عن ذلكء» يلاحظ أن المشروع الم اكور ليسس 
يإمكانه الانطلاق والإقلاع من الماضي القومي (العربي))» مهما 
كان عظيما ومتألقاء لاشتراط ذلك بتارينية الموقف» ناهيك عن 
الماضي العالمي2'0. وليس يإمكاتى كذلك» الانطلاق والإقلاع مسن 
الحاضر العربي» هكذا على عراهته؛ ناهيك عن الحاضر العالمي إنه 
ينطلق من هذا الأصير في نزوعه النهضوي الاحتمالي. إن ذلك 
الحاضر العربي» بوصفه تحسيد! لما اصطلحنا عليه ب(الوضعية 
العربية المشخخصة اللمعاصرة في تزوعها إلى النهوض):؛ هو المصفاة 
الماسمة الي تأحذ ما تأخحف تبنيا واستلهاماء وتلفظ ما تتفظط بنيويا 
ووظيفياء أي ما يتصل بالبنية والوظيفة. 

في ضوء ذلك» تغدو الأصالة والمماصرة وجهين اثنين لوقف 
واحدء يتجسّد في (الوضعية) المذكورة؛ كما يتساقط مفهسوم 
الملكاك اللاتاريخي» الذي تتماهى» عقتضام الأصالة بالاضي 
واللعاصرة بالحاضر: إن المحدلية الكامنة تاريخيا في العلاقة بينهما 
تخلط ذلك المفهوم الميكانيكي» لتضعنا أمام حدلية الماضي والحاضر 





(1) هذا يتصل خصوصا بالحديت على اين رشد وابن تطقوك: لدي بعضن الكتاب 
سرعب 


13 البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 


سأحمياً+ وذلك عبر مشهومي القطع والاتصال» اللذين نصل إليهما 
في ضوء رؤية إبيستيمولوحية جدلية تاريخية» أي بعيداً عن ذلاء 
وء رزية ابيستيمو ر يغ بعبيذا عي 


يي 


(التعطلبيق الابيستيمو لو حي ) هوم القطيعة الباشلاري» على شمو هآ 
يفعله مثلا محمد عابد الخابري. 
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الفصل الثاني 
احتمالات إنتاج فلسفي عربي عبر موضوعاته ومهماته 
نرى -- قي هذا المنعطف البحشي وق سياق طرس احتمالات 
السأثة اللعنية هنا - أن حديثا عن إتنتاج فلسقي عريي معاصر 
يستجيب لاحتياحات الوضعية العريبة المشخصة الراهنة في نروعها 
النهضصوي.: ويعصسل على التجفيز بااه بلورتها وتعمسيشها 
وازدهارهاء لابمكن أن يكون (حديتا لقيطا)» دونما انتماء للتاريش 


القومي والعالمي. 
وبالمقابل» فإن الأمر سيكون (ناقص الانتماء)» إذا ما نظر إليه 
في ضوء تحعلى قومي أو وطئ فحسب. 


فالفلسفة هي - في أحد تعريفاتها الممكنة - نزوع جالىي إلى 
الخاص عاماً؛ تا يقتضى التبصر في هذا الناص» حيث يصصير عاما 
أو حيث يرفع إلى مستوى العمومية؛ وإلى العام خاصاء يسبب مسن 
أن هذا العام لايتيح فض مغاليقه إلا عبر استنطاق الخاص بماهو 
وف لحظة تصيّره عامًاً. إن ذلك يقود» بدورهء إلى كشف النقاب 
عن نزعتين هما حضور ف التفكير المنبهجي الفلسفي» وينيغي 
الحذر منهما في سياق التفكير في إنتاج فلسفي عربي راهن. أما 
النزعة الأولى منهما قتتمشل ف النظر إلى الفلسفة عثابتها نشاطا 
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لب لي دسو وواللا ا ا 111011 


نظرياً ذا بعد كوسمولوحي (كوني) فحسب؛ في حين تققص 
البزعة النانية حنودها إلى المغرافيا القومية. و كما هو وأضسم - 
ضمناً على الأقل - فإن كلا النزعتين قاصرة معرقيا حيال ضبط 
التجادل بين المختصوصية والعمومية في الحقل الفلسفي. وهذا من 
شأنه أن يسمح بتبين معطى طريف وهام هاهتاء وهو أن الفلسسقة 
بقدر ما تتأسس بنيتها على ححدلية الخناص والعام؛ فيإن ظروف 
نشوئها وازدهارها مشروطة هي كذلك بهذه الحمدلية ذاتهاء حيث 
تظهر بصيغة المحلي والكونيء الوطي والعالمي» الحزئي الحقلي 
والعمومي الشمولي. فهي» من ثم مشروطة بذلك كله. 

من هناء نتبين إحدى وظائف الفلسفق» وهي أنهنا -- في بنيتها 
واتحاهاتها - تدعو لوحدة البشرية في نطاق اعملافهاء بأعتيارات 
سوسيولوحية وثقافية وتاريخية. وعلى هذا الأساس» يكن النظر 
إلى موضوعات القلسفة ومهماتها على نحوين مثقف_اطعين 
متعاضدين» واحد تاريخي (أفقي)» وآخر جتمعي (عمودي). 

ولعلنا نلاحظ أن هذا النظر للمسألة يجنبنا التفريمط ب(تاريخ) 
الفلسفة وب(تاريخيتها) لصالح (راهنيّتها)0؟ . فلسنا هناء والمال 
كذلكء في معرض الأخف بعدمية فلسفية لاتاريخنية» تنتقص من 


)١(‏ نود أن نشير هنا إلى ما أكان بديع الكسم يطلبه من تلامنته وهو عتم الإلتفات 
إلى (تاريخ الفلسفة)» والتوحه أساسا إلى (الإبداع الفلسفي الذاني)- (جباء ذلك في 
مماضرات له في قسم الغلسغة ججامعة دمعق على امتداد سنوات متعلدة, وقد توق 
الكسم في عام ٠٠‏ . ؟ميلادية). 
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القضايا والمسائل والإشكاليات» الي احتضتتها الفلسفة وأفصحتك 
عنها في مرا جل منصرمة مسن تاريفها. وقد يصح القول. جزئيا 
وحركيا حداء بأن تاريخ الفلسفة مغايرء في مساره وآفاقهء لتاريخ 
العلم (الطبيعي تخصيصا). إذ على صسعيد هذا الآخير» قد يمكن 
البدء ب(التظرية النسبية) بهدف إدراكها وتمنلهاء دون العودة بهاء 
إلى التيوتونية مثلاً. ولكن هذا غير تمل بالنسبة إلى إدراك (نظرية 
المقيقتين) لدى أبس ر شدء يعيداً عن لالقدمات التاريخية الي 
أرهصت بهاء مثلاً في ضوء ما قدمه الفارابي. 


ومع ذلكء يبقى السؤال الثالي هنا واردا في كل الأحوال 
حتى على صعيد العلم الطبيعي: ما دور التقدم النظري المنهجحي»ء 
الذي أسهم في عمئية الانتقال من التيوتونية إلى النسبية» والذي 
أفصح عن نفسه - من ثم - في نسيج هذه العملية» أي نسيج 
كلتا الظاهرتين المغنيتين؟ 

إن إجابة فاحصة دقيقة من شأنها أن تتفي أي حديث عن 
(قطيعة كلية)» بالاعتبار الإبيستيمولوحي» على صعيد العلوم 
الطبيعة؛: ناهيك عن العلوم الاجتماعية والإنسانية والفلسقية. 
وعلى هذ! النحو: لم يعد في وسع الباحث أن يتجنب الحديث 
على ما أنتجه تاريخ الفلسفة من قضايا محورية كبرى» تبرز فق 
مقدمتها قضايا الو حود (الأنطولوحيا)» وللعرفةء والقيمة. فهذه 
الففات الثلاث ليس هنالك من القضايا والمشكلات الفلسفية المعاصرة ما 


+14 البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
يهف أو ما يجعلها زائفة غير ذات مدلولات فلسفية محورية. 
وليس ذلك لأن تلاك القضايا الشلات ذات طايع ميتاتاريفي - 
فليس هنالك ما هو فوق التاريخ. فوق تاريفه وتاريخيته - وإنما 
لأنها إث غابت؛ غاب البناء الفلسفي في بعض أهم قواعده. 
إن الفئات الفلس فية الثلاث المفاكورة مازالت تكون قضايا 

فلسفية صحيحة؛ لأنها - أولا - برزت ونوضعت في أفق تاريخني 
فسيح؛ أفصح عن نفسه في كيل التشكلات الفلسفية في العالمء 
ووفق الخصوصيات المطابقة؛ ولأنها - ثانيا - نمت ودللت على 
مصداقيتها الفلسفية المنهجية في علاقة وثيقة مم تطور العلم 
وبالاتساق معهء ومع تطورها التارنخي الخناص وللرتبط بتطور 
الفكر العالمى عموما. فلم يكن ذلك إلا إغناء لها وتعميقاء 
بالاعتبار التحاوزي الحدلي. ولي الحدييث على تأسيس راهن 
لفلسفة عربية متقدمة» لن يكون بوسعنا أن نسوغ - بنحو أو 
آخر - أية عملية لإقصاء تلك القضايا انحررية. ولكن سيبقى هاما 
وحاسما أن نكتشف صيغا مناسبة دقيقة لتخصيصها وتوطيئها 
عربياً. وهذاء بدورهء يقتضي القيام .مهماته في ضوء قراءة فلس فية 
تارينية للتراث الفلسفي العربي» ولمن أنتجه من مفكرين وفلاسفةء 
تحصدروا سن مرحعيات إسلامية ومسيحية وغيرها من طرف»ء 
وللفكر الفلسفي العالمي المعاصر من طرف آحر. إنها شبكة معقدة 
متراكبة من المصادر والمرجعيات» الى تمد - على كل حال - 


الدكتور طيب تيزيي ١‏ 


القناة الى عليهسا أن مر عبرهاء كي تكتسب شرعيتها المعرفية 
والسوسيوتقافية الراهنة؛ ونعي بها (الوضعية العربية المشخصة) في 
ميوطًا الناأهضةء كما في خصوصياتها المتجلية سياسيا وجغرافياء 
واقتصادياً وثقافياء وفولكلورياً وغيرهء بالاعتبارين التاريخي التزاثي 
والراهن. 

والآن» إذا حاولتا وضع اليد على ما هو أكثر خصوصية وأقل 
عموميةء على صعيد اللوضوعات وانخاور والوظائف الت تناط أو 
ستناط بالإنتاس الفلسفي المعاصر المختملء فإنه لا سبيل إلى جاوز 
ما اعتبرنأه إطار! سوسيو حضاريا وثقافيا سياسيا راهنا لعملية 
الإنتاج اللذكورة» وهو مشروع نهوض وتنوير عربي حديد. قي 
سبيل إنماز ذلكء ينبغي الإشارة إلى جموعة سن المصطلحات 
والسائل والمفاهيم الفلسفية» ال فقدت أو هي في طور فقدانها 
مصداقيتها المعرفية والتاريخية بالنسبة إلى صوصية الفكر العريسي. 
في مقدمة تلك المصطلحات والمسائل والمفاهيم تسبرز التالية: 
(الفيلسوف الموسوعي) و(الفيلسوف المتختصص)» و(فيلسوف 
التاريخ)» و(فيلسوف اللغة الوضعي) و(فينسوف العلم) 4م.. 

ويهمنا من تلك المفاهيي الأول والثاني: قلا (موسوعية) 
فلسفية ولا (تخصصاً) فلسفياء وما حالة أخرى تستمد مصداقيتها 
ومرحعيتها من النصوصية الذاتية للقكر العريبي تاريفاً وتراثا 
وراهناء تلك الخصوصية الي تحد تشخصها في الضرورات التاريخنية 


١ 4‏ البحث الثاني: الفلسفة وافاقها في الفكر العربي المعاصر 
والمنطقية لإبحاز مشرو ع نهوض عربي تنويري جحديككء في وبجحهه 
الفلسفي تخصيصا. فلقد تصدّعت الموسوعية» وفقدت مسوغاتها 
الفلسفية والعلمية» بعدما حدث من تغبر عميق في اللوحة المعرفيية 
قاد إلى تقسيم جديدء فأكثر حدة للأنساق المعرفية» ومن ثم يعدما 
استقلت العلوم عن الفلسفة» واكتشفت هذه الأخيرة هويتها 
الخناصة؛ وحدود الاحتلاف والتمايز بينها وبين تلك» بالاعتبار 
الإبيستيمولوحي النسقي. 

ويلاحظ أن ما يقوع به منتجو الفلسفة العرب المعاصرون يكاد 
يصب في تلك النزعة الموسوعية» وإ بصيغ لا ترقى -- في الإجمال 
- لا إلى مستوى التفلسف الإبداعيء ولا إلى مستوى الإتناج العلمي 
والنشاط الثقاقي والسياسي الدقيق المضمر فيها (أي الموسوعية). قهم 
- قي إنشاحهم - موزعون على معظم التشاط الاجتماعي 
والسياسي والإيديولوحي» جنيا إلى حنب مع إنتاجهم الفلسفي 
وميولهم أو هواياتهم العلمية. 

أما المفهوم الثاني الذي هو (التخصص الفلسفي) فقد أحذ يبرز 
بكيفية جديدة خاصة في الفكر الغربي المعاصر. ويلاحظ أن ذلك 
راح يحقق حضورا! متعاظماء يدا بيد مع ظهور حالتين اثشين» في 
سياق تقدم العلم العاصف. أما الجمالة الأولى فتفصح عن تفسسها 
بصيغة التحولات النوعية» ال أحذت تلحق بفهم (موضوع 
الفلسفة)» وتفضي من ثم إلى مثل اللصطلحات التالية: فيلسوف 


الد كتور طيب تيزيقي ١4‏ 
لكن الخالة الثانية تظهر عبر ال+بهود المتنوعة» الى يقوم بها علساء 
وفلاسفة لدراسة وتدقيق قنايا معينة من تاريخ الفلسفة؛ ومن 
الإبيستيمولوجياء يتسقطون في ضوئها حيثئيات وتاريخ مصطتفح 
علمي معرق مل مكل مصطلح (التحقق ووناد1]زولا)» سواء على 
صعيد الفيزياء أو الحياة (البيولوجيا) أو الرياضيات إله... 

إن ذلك المفهوم (التخصص الفلسفىي) إذ يجري تبنيه من قبل 
ججموعة من العاملين العرب في الحقل الفلسفي» فإنه يخلق إشكالا 
على إشكال ف الحقل المذكور. فهوء من طرفه يقصي المسائل 
الفلسفية ذات الطايع (الفلسفي) من المنظومة الفلسفية بأسسم 
كوتها أصبحت متجاوزة ومستتفدة معرقيا ومعيقة علمياء ليشتغل 
على مسائل ذات طابع (علمي). ومن طرف أعخرء يضيق مسن 
حقل العلم نفسفى حين يشتزاع منه بعض مسائله وجوابه» مثشل 
مسألة التحقق المذكورة آتفاء ومسألة (اللغة العلمية). 

ف هذا وذاك» جر كي حلط بين المسستويين الفلسفي والعلمي 
يطيح بالاتساق المنهسي والنسقى بينهماء بحيث يعيد للأذعان 
اللو حة المعرفية ما قبل إعادة بنائها في ضوء استقلال العلوم نسسبيا 
عن الفلسفة من ناحيةء كما في ضسوء (اكتشاف) الفلسفة 
خصوصيتها من نأحية أخترى. ومن شأن ذلك أن يلور حصيلة 
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أولية» على صعيد ما نحن بصددهء وهي منتجي الفكر الفلسفي 
العرب المعاصرين لا حكن أن يتوقفوا عند مفهومي (الموسوعية 
الفلسفية) و(التخصص الفلسفي)؛ إذا ما حزموا أمرهم على صوغ 
منظومة فلسفية عربية تكون في مستوى الوضعية العربية الراهنة 
المشخحصة في ميلها أو ميوها الناهضة» وعلى نحو يحقق توازناً قي 
النظر إلى الماضي والحاضرء ومن ثم بين حاليْ الأصالة وللعاصرة. 

إن الناشطين الفتسفيين العرب يواجهون» راهتاء مهمة عتهحية 
ونظرية فائقة الحساسية» تتمثلى في الإجحابة عن السؤال التالي: 
كيف ككنهم أن يتجاوزوا ذينك الفهوميّن» اللذين يُعيقان القيام 
بعمل فلسفي ذي أذق استراتيجي إبداعي ومقترن عدي بالإنتاج 
العلمي؟ إن إحابة أولية ودقيقة احتمالية عن هذا السؤال» لا 
يسعها أن تتجاهل بعض الأمور» الي نرى التالية منها في مقدمتها: 

-١‏ سقوط مفهوم (الموسوعية)» في الفلسفة» بعد أن أرغممت 
هذه الأيرة على على التخلي عن الكثير ما اعتيرته قضايا ومسسائل 
ومعضلات عاصة بهل ليندرج قسم منه في حقول العلوم اللقفردة 
في حالة أولى» وليقصى قسمه الآعمر من اللوحة المعرفية العامة 
بعد اتضاح أنه زائف (لسبوطعة) في حالة أجمرى. ولكن في كلتا 
الحالتين» ظلت الفلسفة قائمة» ظل هناك نسق نظسريء هو 
(الفلسغة). 


الدكتور طيب تيزيني #١‏ 


“- إل تعاظم حضور مفهوم (التختصعى الفلسفي) ف الفكر 
الفلسفي كما في الفكر العلمي» أتى في مرحلة بروز العقم على 
نمو متدفق» بحيث راح يبدو أنه كل شيء في الحقل المعري. 
ارتطي بصعوبات متتالية متصاعدة واجهها أولعك العلماء وغصيرهم 
في أثناء نشاطهم العلمي» حيث وصل فريق منههم إلى أن إجابة 
عنها ئيس بوسعها أن تتحاشى التعامل مع نسق نظطري تنهيجي مسأ 
من النمط الفلسفي. وهكذاء عادت الفلسفة. أو جرت العودة 
إليهاء ممذر وترقب عن طرف ورام العلم يكتشف حصدوده 
يتواضع وإقرار أولي» من طرف آخخر. 

«- يلاحظ أن جموعة من المفكرين العرب الناشطين في الحقل 
الفلسفي يجدون أنفسهم مثقلين ,كا لا يخصى من المسكلات 
الكبرى في مجتمع عربي يكاد أن يكون عبارة عن خطام. و2 
شأن هذا أنه ترك ويرك بصمات ثقيلة على حياة هؤلاىئ الذين - 
والخال كذلك - لا يتسنى لحم ولن يتسنى لهمء ربما لوقت لاحق 
غير منظورء أن عارسوا هذا النشاط بعيدا عن المشكلات المعتية. 

كَّ 

إنه حالة موضوعية تفرض نفسها عليهم» حتى لو حاولوا التنصل 
منها. ومن ثم يصبح واضحاً بها فيه الكفاية أن أي إنتاج للفكر 
الفلسفى قف الوضعية العربية المعاصرة لابد أن عر بطريق التثوث 
والاعتراق من قبل الشكلات ذاتها. وهذا الأمر يكتسب طايعا 





أكثر توترا وإشكالية» إذا ما نظرنا إليه في ضوء ما يتركه الصراع 
العربي السهيوني من وثلم ثقيل على الحياة الفكرية العربية» إضافة 
إلى ما ينتبحه النظام العولمي الحديد من أسئلة كبرى وصغرى أمام 
العرب عموماء ومثقفيهم ومفكريهم ومتفلسفيهم بصورة خاصة. 

وهناء نوابحه صاءحب الإنتاج القلسفي العريي» وقد انخرط في 
مهسمات معقدف وذات مرجحعيات نظرية متعددة» توحي بأنه 
يشتغل عليها أكثر مما يشتغل على غيرها من المهمات (الفلسفية) 
الدقيقة. بل إن هذه الأخيرة تبدوء فق هذا السياق» وكأنهسا غير 
تحتملة في الر حلة العربية (والعالمية) الراهنة. ومن اللافت» هناء أنه 
في الرقت الذي يشكك فيه بتلك المهمات المدعوة إلى الإسهام في 
إعادة بناء الدامل العربي» تبرز ضرورات التصدي للتحدييات 
الخارحية والداعلية الي يتأسس عليها توجه التشكيك المذكور. 

في هذا المفترق المنهجي والنظري والسوسيوثقاقي الاسم 
يصبح ذا أهمية تحاصة إقصاء الاعتقاد بأن (الأمر الفلسفي) العربي 
حيث يكون على هذا النحو (غصير الصافي فلسفياً)» فإنه لم يعد 
ينتسب إلى (المتظومة الفلسفية). 

وإذا اتطلقنا من كون هذا الاعتقاد اطما بالنسبة إلى المرحلة 
التاريخية العربية الراهنة» فإننا نكون وجها لوحه أمام مهمة تحديد 
القضايا والمسائل والمعضلات» الى قد تكوّن اللرسانة الفلسفية 


الدكتور طيب تيزيي م 





العربية الي تؤسس ل(فلسفة عربية) معاصرة متقدمة؛ جتبا إلى 
بحنب مع الخاور الفلسفية الكبرى الكلاسيكية (الوجود. والمعرقة» 
والقيم). بتعبير أخخر» إذا ما توقفنا عند ذللك الاعتقاد. وجدنا 
أنفسنا ارج (دائرة الفلسفة)؛ ومدفوعين باتّماه الدذعوات الراهنة 
الي يعلن أصحابها نهاية الفلسقة و كل (الأفاط الأسامسية) 
النظطرية. 

ف هذه الحالء» علينا أن نقر- عبطأ مع على حرب - أن 
الفلسفة إما أن تكون خالصة ذات طابع كونيء أو لا تكون؛ 
ذلك لأن هويتها تقوم على (إنتاج المعرفة) ب(آليات منطقية)» 
دوتما اندراج في أي إلزام إيديو لوحي أو مفهومي خصوصي. 

ولما كان هذا الأمر غير قائمءعلى وحه الإحصال العربي» على 
أفراد (قد يكون هو من ضمتهم) متفرغين للتفلسف الخالص» فإته 
من قبيل التجاوز أن نرى -- حسب حرب - أية بادرة للإتاج 
الفلسفي ف المجتمع العربي الراهنء مادام غير مهيأ بعد لإنتاج 
فلسفي (حالصع. إذنء انتهت الفلسفة وأقصيت من مسسرح 
التاريخ الإنساني» على الأقل حتى تناح إمكانية توفير ذلك ثانية. 

والطريف أن مثل ذلك الموقف لدى على حرب رعأ يأني على 
حلفية التفكك الكبير: الذي أحعذ يجماح العالم في أعقاب 
التحولات العميقة المتمثلة باتهيار المنفلومة الاشتراكية» وحصرب 


؟ البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
الخليج النانية» والثورة المعأوماتية والاتصالاتية الحائلة. فلقد مخض 
0 تسعى إلى تسويغ عملية التفكلك 
وال تعميمها. ا. ولعلنا تحمل ذلك كله بالثظر إليه كثاية مشهد 

استتفد ذلك» وانتهى 5 وكات من شأن ذلك أن تبلور عثل 
الاأشماهات التألية: 

أفول الإيديولوحيا - هنتنغتون وكلاوس وفِشَاور؛ نهاية 
التاريخ - قو كوياما؛ نهاية الاتصال لصالح الانفصال - قواكوء؛ 
موت للؤلف - بارت؛ ما بعد الحداثة التفكيكية ونهاية الفلسفة 
مع (الأغاط الأساسية الكلية) - ليوتار. 

أمام هذا التسارع في التفكيك والتشظظى والتفكير اللاهث فيما 
يلي ذلك من احتمالات» أي أمام مشيها. التداعي ل ع ومن 
ضمن ذلك تداعي (الندوى الفلسفية), يجد الفكر العربي المعاصر 
نفسه أمام مغريات ومحفزات بل وضرورات السباحة ضد التيار. 
إذ ما (استكمل) هناك - حسب منظري الحطام الكلى - مازال 
هنا مطروحا باتجاه الشروع في بنائه. لِمّ لاء والعاريخ لا يتحه 
وسهة وأحدة ملز مةا 

يمكن الانطلاق» على هذا الصعيد» من مجموعة من تلك 
القضايا والمسائل وللعضلات» الي لاسبيل إلى تحاشيها في سبيل 


الْدأكتور طيب تيزيني د 
التأسيس لفلسفة عربية معاصرة متقدمة: نظرا لكونها ساسمة في 
ضبط نشوء فكر فلسفي وتحفيزه. والإفصاح عن نفسه باتبساط 
وتميّز واستمرارية ذات بعد تاريخي تراكسي. ولعلها تيرز مسدة 
بهذه الثالية منها: 

1) مسألة الخرية: ونعين بها حرية الإنتاج الفلسفي المبدع؛, 
وكل إنتاج ثقافي وأدبي وفينء وجمالي وغيره» بعيدا عسن 
الاكراهات المتحدرة من الأطر السياسية واجتمعية, عا فيهسا 
المؤسسات والأحزاب ذات الرؤية الطلامية المتطلقة من المصادرة 
على مفهوم التعددية في كل الحقول. ذلك لأنه من الصعوبة .عمكان 
أن تسود الخرية الإبداعية الفكرية» في حمل دون الحقول الأصرى 
مسن الجتمع (العربي هذا)؛ وإلا ستكون هذه الحرية في اجمتسع 
المذكور غالياً إما لنظة ف استراتيجية سلطوية قائمة على المراوغة 
والتضليل» والتسلط غير المباشرء وإما حالة فردية تفتقسد مقومات 
الاستمرار والتراكم التاريخي الفاعل. وحدير أن يشار هنا إلى أن 
الحرية المذكورة لا تخضع لضوايط حارج ضوابطها ونواظمهاء بما 
: قي ذلك ما يُملى عليها إملاءً قسريا من ضوابط ونواظم الوضعية 
العربية المشخخصة في أفقها التاريخي النأاهض. وبهذاء تناح للفلسفة 
أن تفصح عن نفسها وتصير» بوصفها حا من تحليات الحرية 
وحافزاً عليها بل - في مرسلة متقدمة - مُعيدا لبنائها. 


.ب البحث الثاني: الفلسفة وافاقها في الفكر العربي المعاصر 

؟) مسألة الذاتية: هذه المسألة تمتل ميدأ بنيوياً من مبادئ 
الفلسفة والحرية كلتيهماء على حدَ سواء. إن إقراراً بهذا اليداً 
يعس مسن احتراما مفتوحا وغير مشروط لمسن ينتج الفلسغة 
الفيلسوف» بحيث لا يغدو وارداء بأي اعتبار» انتهاك حريته» الي 
تتماهى هنا بذاتيته. وإن القول هاهنا مهم بأن ذلك لا يعى تجاوزا 
للتناقضات والصراعات والمتاهاتى الى يعج بها الجتمع العربي 
المعاصر» أو ارتفاعاً عليها وترفعاء بقدر ما هو تأكيد عليهاء على 
بنيتها المعقدة المر كبة» وإقرار بهاء والنظر إليها وإلى مسارها 
ومصائرها ف سياق تحوشا وتطورها التاريني. والفيلسوف العربي 
المعاصرء الذي عثل مشروعاً في نطاق مشروعء أي مشروع تحرير 
وتهوض تنويري عربيء مدعو إلى إدراك ذلك بعمق» وإلى إدراج 
نفسه فيه بوصفه لحظة منفعلة وفاعلة في مسارم فاعلة باتجاه 
الإسهام في صوغه مبادئ استرائيجية ووظائف وآليات وأهدافاء 
ومتفعلة عبر تمثله والاندراج ف ينيته ومبادئه الاستراتيجية ووظائفه 
وآلياته وأعداثه. 

"إ) مسألة الدجوقراطية: هاهنا تيرز هذه الأخيرة عثابتها مدخلا 
إلى الفلسفة وناتا متجلدا عتهاء وداعيا لإعمادة إنتاجها. فهي 
مدشحل إلى الغلسفة» لأنها - في أحد أسسها - تتماهى مع الإقرار 
بضرورة التعددية التظرية والثقافية عامةء والفلسفية على نحر 
القصوصء يحيث يكون من قبيل الاستحالة الوحودية والمنطقية أن 
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يتم الوصول - أولاً - إلى تعبين ماهية الفلسفة نفسها بعيدا عن 
الإقرار بوجود أنساق نظرية أعصرى عاهيات أخمرى» وثانياء إلى 
تحديد الرأي (الآخر) والنهج (الآحر). فإذا كان القول صحيحا 
بأن التعرف إل الماهية الفلسفية يمر عبر تعيينها إتجاباء أني من 
حيث هي» فإن القول الآخر ليس أقل صحة» وهو أن التصرف إلى 
الماهية اللذكورة يمر عير تعيينها سلباء أي من ححيث الآخر. 

4 مسألة الحقيقة: تلك مسألة مشكلة ومعقدة وذات رهافة 
بالغة في الفكر العربي المعاصرء بل في الوضعية العربية المماصرة 
برمتها. أما مسوغ ذلك فيقوم - على وجه العسوم ومسع 
استقناءات ضغيلة - على الاعتقاد يأن كل جموعة سياسية أو 
رؤية فلسفية أو كل تيار فكري أو مذهب إيديولوجي»؛ ناهيك 
عن أن كل قيار دين يرى أن (الحقيقة) بحوزتها. ومعنى ذلك أن 
الإطلاقية هي ما يهيمن في هذه الأوساط» وهي ما يعمل على 
إنتاج (تعددية) زائفة وهمية» إذا تحدث عن تعددية عموماً. ولعلنا 
نرى تحن هنا أن المسألة المعنية يمكن أن تأخذ مسار مثمرا إذا 
نظرنا إليها في شرطين أثتين ترتهن إليهما. أما الأول منهما فيير 
عن نفسه بسيادة تعددية سياسية وإيديولوجية:؛ في حين يقوم 
الشرط الثاني على إعادة بئاء الثقافة العربية في كل الحقول باتجاه 
الملوضوعية والعلمية والنقدية. 


5 مسألة الفلسفة والإيديولوجيا: بعد أتفسناء على صعيد هذه 
المسألة» أمام حالة تحولت في مرعطلة ما بعد الأحداث العالمية 
الكبرى عنذف بداية التسعينيات من القرن العشرين إلى نقطة الضوء 
من الفكر العربي» مثله في ذلك مثل نظرائه في نطاق شعوب وأمم 
أخرى. فلقد تكونت حالة طريفة ومعقدة من النقد الإيديولوحي» 
تسعى إلى تهديم الإيديولوحيا حيث تعتبرها مسألة فكرية زائفة 
تحولت إلى (شترك) يصاصر المعرفة الفلسسفية الموسسسة 
إبيستيمولوحياء ويتتهك خصوصيتها (النقية). ووصل الأمر لدى 
بعض الكتاب العرب إلى إدانة الفكر العريي (المعير عنة لديهم 
مصطلح ميتافيزيقي هو العقل العربي) مند عصر النهضة العربية 
الحدينةء والفلسفة العربية الإسلامية الوسيطة ممتايتهم! إيديولوججيا 
هي - ف أفضل جماتها - ذات طابع تنموي تعبوي. 

بل هنالك ف أوساط أولعسك الكتاب من ينظر إلى تأريخ 
الفلسفة في العصور العربية الوسيطة على أنه تاريخ لإيديولوجيا 
عخربية تزاوحت مع الفلسفة اليونأانية. و بتعبير أحذهم» إن مأ نذحوه 
ررفلسفة عربية إسلامية» لم يكن ليحسد قراءة متواصلة ومتجددة 
باستمرار لتاريخها الخاص» بل (كان) قراءات مستقلة إفلسفة 
أخرى يونانيةء» قراءعات وظفت المادة المعرفية نفسها لأعداف 
إيديولوجية عختلفة متباينة)),. 


قي هذا المعقد من المسألق تبرز ضرورة ضباط مصطلحي 
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الإيديولوحيا والفلسفةء والعلاقة امختملة بينهماء بوصفها ضرورة 
تغطي أحد المداخل الجامعة إلى التأسيس لفلسفة عربية معاصرة في 
إطار مشرو ع التحرير والنهوض العربي التنويرتي. 

قاذ اتطلقنا من أن الفلسفق بواحد عن حتودهاء تعير عن 
النهايات القصوى للفكر التظاري الي تو مسيع إلى العمل (المسارسة 
العملية) دون أن تتحول إليه بالضرورة. فإننا - بذلك - نكون قد 
ضيطناها (أي الفلسسفة) في سسياقها التساريني ومغزاهما!ا 
نضع يدنا على الدلالة الإيديولوجية هله الفلسغة.» إذا ما تبينا 
كيفية قيامها بتكريس ما أحدثته من تأثيرات على صعيد الواقع 
المشخخص» وبالتالي كيفية محافظتها على ذلك» بل أيضاً كيفية 
إعادة إنتاحه في إطار فئة أو طيقة أو أمة. في ضوء ذلك ومن موقم 
دلالاتهء نفهم لماذا رأى (التوسير) في الفلسفة نمطا من الصراع 
الطبقي في حقل النظرية, ولماذا ترى في الإيديولوجيا نمطامن 
تأويل الفلسفة عقتضى المصالم. 

إن الفكر العربي المعاصر يجد نفسه أو سيحد نفسه مدعو إلى 
ضبط العلاقة الناظمة بين الإيديولوحيا والفلسغة» وليس إل 
التفريط بالأولل لصال الثانية؛ على نحو تحد فيه هذه الأخيرة 
نفسها منفكة من تاريخ البشر المشخخص» تاريخ متتجيها ومتلقيها 
قبو للا ونقذا ورقضنا. ومن هناء يعدو القول كذلك وارد! بضرورة 
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إعادة اكتشاف الإيديولوجيا والفلسفة في الوضعية العربية الراهنة 
المشخخحصة في نزوعها الإمكاني إلى التهرضء» وذلك نمت غخطاب 
إيديولوجي فاسد طوّح بكلنا الظاهرتين» الإيديولوجيا والفلسفة. 
وسوف يعين ذلك» إذا عملنا على توطين قولة (التوسير) السابقة 
في هذا السياق العربي» إمكانية استنباط النتيجة التالية: المشروع 
الفلسفي العربي هو صراع نهضوي تنويري إيديولوجي في 
النظرية؛ لكن مع الحفاظ على الدلالة الطبقية والجتمعية العامة هذا 
لسر وج. 

5) مسألة العلاقة بين الدين والفلسفة: قد نكون؛ في هذا التقل» 
أمام واحدة من أكثر الإشكاليات التارية حساسية وتعقيداأء من 
بدايات الشاريخ الإسلامي وحتى عصرنا الراهن. وتمسن هنا 
سنتناوطًا في ضوء التهوض همات مشروع نهوض عربي تنويري 
جديد ومن موقعين اثنين. أما من الموقم الأول» فنرى العلاقسة بين 
الفريقين الملكورين قائمسة على التسايز النسقي» بالاعتبار 
الإبيستيمولوحي. فعلى هذ! الصعيسد» يتضح ببساطة أن الفلسقة 
هي فلسسفة» وأن الدين هو دينء وأن الأسطورة هي أسطورة 
إلخ... وهذا القول غدا وارداء يطبيعة الحمال» في مرسلة اتتهت 
فيها أو تضاءلت اتجاهات واحتمالات التماهي أو الاختلاط بين 
الحكمة والفلسفة والأسطورة والدين. 


وجحدير بالاهتمام والتبصر أن التمايز التسقي الابيستيمولوجي 
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المذ كور بين الدين والفلسفة ليس من الضروري والقطعي أن 
يُفضي إلى صراع بينهماء إذا ما احترم كل منهما الآخمر وعرف 
حدوده. أما هذا الاحترام فلعله يع هناء إنطلاقهما يحرية وندّية 
وبوعي تناقسبي. وحدير بنا أن نستحضر ما قدمه إكائط) على 
هذا الصعيد» حين رأى ضرورة تعليق الموقف الفلسفي من الدين 
تعليقا منطقيا؛ فلا يُقال - مقتضى ذلك - لا هذا الرأي (السلي) 
ولا ذاك الرأي (الإيجابي). ونمن إذ تستحضر هذا (التعليق المنطقي 
الكانطي» فإنمًا للتحفظ الجرئي عليه. أما ذلك فيقصح عن نفسه 
عير الدعوة إلى ترك العلاقة بين الطرفين المعتيّين مفتوحة: على 
الأقل من جهة الفلسفة. ولعل تمق ذلك يدم بصيغة وقوف 
الفلسفغة والفلاسفة موقف الاحرام من الدين والتديتين» ما 
يتضمته ذلك من تمفيز على الحوار بين الفريقين حول ماخص 
القضايا المصيرية الكبرى المتصلة بتضامن الساس وبكرامتهم 
ومقاومتهم لقوى التسلط والعدوان. 

أما الموقع الثاني» الذي ننطلق منه في رؤيتنا للعلاقة بين الدين 
والفلسغة؛ فيقوم على الكشف عن التمايز القائم بينهماء على 
صعيد المنهج. فهدا يظهر التمايز في منهج التظر إلى الوحود 
والمعرفة والقييء كما إلى العقل ذاته؛ مما يضعنا أمام التماير القائم 
بينهما قي تصور العقّل وعرجعيته وحصدوده الإبيستيمولوجية» وق 
تصور الإنسان ومرحعيته» كما في تصورات الحقيقة والمسير 


ا البحث الثاني: الفلسفة وآفاقها في الفكر العربي المعاصر 
*اا0ا00 الببحث الثاتي؛ الفاسفه وكيا في ار روي اي 


والمطلق والسبي والقديم والحديث إلخ.. وق نائج اللوقف» يبرز 
أمران» يتمثل أوهما في ضرورة الإقرار بالتمايز النسقي والتمايز 
لمتهحي بين الفلسفة والدين: وبأن لكل متهما طريقاً يدبي 
احترامه من كليهما معاء في حين يفصمح الثاني عن نفسه بعبيغة 
محددة تقوم على ألا يتدحل الواحد منهما في أليات الأخر 
ومسارهء والنتائج الى تنجم عن نشاطه البحفي أو التأملي. ومع 
هذا كلهء تبقى المسألة مفتوحة عقليا في ضوء السؤالين التاليين 
المتحذرين من نظرية المعرفة» وهما: هل تعرف الاك كل شيى 
ويجاب بالتقي» أولاً؛ وهل هنالك عائق أبيسيتمولوحي معرقٍ 
ولي يحول دون إمكانية أن نعرف كل شيء ويجاب كذلك 
بالنفي؟ 

إن الاسترام المتبادل والنذية التنافسية والتسامح العميسق في 
العلاقة بين الطرفين المذكورين» وكذلك بينهما وبين كل الأنساق 
النظرية والثقافية والإيديولوجية العامة ضمن الواقع العريي 
المعاصرء باحتمالاته وميوله النهضوية التقدمية» إن ذلك يتمعا هو 
الطريق إلى إثارهما وإخصايهما. 


/1) تبرؤء أخخير! وليس آخخراء مسآلة التهضة والسوير العربي» عثابتها 
امامل النظري والسوسيوسياسي للمشروع الفلسفي العربسي 
المعاصر؛ في حين يجد مشروع التهضة والتنوير هذا في الأمة العربية 
حاملها الاجتماعي التاريخي: كما أشرنا إلى ذلك آتفاً. هاهنا تجدر 
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الإشارة الضرورية إلى أن القوى الحية والفاعلة في هذه الأمسة أو 
ماقد يتمشل فيما نطلق عليه - باستلهام أنطونيوغرامشبى - 
رالكتلة التهضوية)» هي الى ينعقد عليها الرهان التارئفي؛ دون أن 
تعن بهذه (القرى الخية) صيغة مكرورة من خب سياسية ثقافية 
أولأء ودون الوقوع - كذلك - في أوهام الشعبوية ثاتيا 

إن مشروع النهوض والتنوير العربي يعرف نفسه في ضوء ثلاثة 
مستويات كبرى» هي - أولاً - الحيكلي؛ وثانيا - الإيديولو حسي؛ 
وثالقا - المعصرق. أما المستوى الميكلي فيتحدد في أن الشروع 
نفسه لا يمثل حزيا سياسيا جديدا أو قديماء ولا صالوناً نخبوياء ولا 
تجمعا ثقافيا أو سياسياء ولا بناء تقابياء ولا أمرا صر من هذا 
القبيل. إنه مشروع قومي يسعى يمن يحمل أعباءه إلى الخيلولة 
الخاءمة دون تفكك الوطن العربي إلى كنتونات تحت ظل مط من 
التوحيد الملفق مثل الشرق أوسطية» وإلى إنهاضه يطرق قد تون 
متعددة تعدد الأقطار العربية. ومن ثى فالمشروع المذكور لا يقدم 
نفسه بديلاً عن تنظيم سياسي ولا عن هيئة احتماعية أو ثقاقية 
ولا عن حزب سياسي؛ ذلك لأنه لا يختزل إلى طرف من تلك 
الأطراف ولا إليها جميعا. إنه يطرح نفسه عثابة إطار هيكلي 
عمومي» لا ينبغي أن يأذ مداه الشامل والعميق في أوساط الآمة 
العربية» مسب خصوصيات البلدان المكونة هاء وتمت حد 
ررالخراك السياسي والثفافي النهضوي التنويريى»» وكذللك في أفى 
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ررإعادة بناء الأمة من عحلال مقول التضامن العربي والتطبييع 
العربي العربي» في المت الأدنى لمكن تأريخيان» وضمن رررؤية 
الصراع الاسعراتيجي بسين هذا المشروع العربي والشروع 
الصهيو نسي ))» الذي يتحدث عنه منظرون صهيونيون وآخصرون 
راهنا حت مصطلح ررما يعد الصهيونية)). 


أما المستوى الإيديولوجي لتعريف مشروع التهوض والتنوير 
العربي فيفصح عن نفسه في ضوء تحديد ررحامله اللاحتساعي»» 
الذي نراه ججسسّدا يطيف واسع وشامل يتشد من أقصى اليمين 
الوطين والقومي الديكوقراطي إلى أقصى اليسار الوطيئي والقومي 
الدكوقراطي» وما بينئهما وحوهما. ذلك أن ما عشل الناظم 
العمومي لمؤلاء جميعا يقوم على تنمية الإرادة السياسية الفاعلة 
والوعيى التاريتي الخنصيف للوقوف في وه التحديات المعقدة في 
الدذاحل والأخترى الغائلة المتدفقة من الخارج ف ظل نزوع النظام 
العولمي اأتديد للهيمنة على العالمء ومن ضمنه العالم العريبىي» 
هيمتة رأسمالية نيوليبرالية متوحشة. 

ويدرك من يسعى للنهوض بالمشروع العربي المع أن تلك 
الحيمنة لا يجوز أن تحجب الوحه الآخر من النظام العولمي المذكورء 
والذي قد يكون له أهمية خمصوصية على هذا الصعيد؛ ونعين به 
التطور الحائل على أصعدة التكنولوجيا والمعلوماتية وما يد 
المعلومائية والعلم عموماء هذا التطور الذي ينبغىي أن يستتقد -ه 
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بالقدر الأقصى الممكن - لصالح المشروع العربى» ومن موقع 
تحصوصيته واسحمتياحاته. فالتمييز بسين ذيناك الو جهاين مسن التنقنام 
العولمي الحديد ذو رهافة منهجية دقيقة. لأنه لن يكون مستطاع 
الفاعلين قي المشروع العربي أن يتجاهلوا ذلك التطور يعجصره 
وتجره» وتخصوصا ما عمس العلاقة بين الفلسقة والعلم» قي صيغها 
الجديدة المحتملة؛ الى يسعى - كما أشرئا سابقا - إلى التنكر شا 
في ضوء الآليات والأهداف الى يطرحها النقلام العولمي النديد 
والمتمثئلة» خصوصاء في ابتلاع الطبيعة والبشسرء وفي هضمهم 
وتمثلهم ومن تنم تقيؤهم سلعاً. 

إن عملية الابتلاع تلك تتضمن ابّماه تفكيك وإسقاط ما بي 
مسن توهسج ثقاقي وسياسي وإيديولوجسي» على ضحالته؛ لتقود 
اجتمع العربي باتجاه إسايكس بيكو) حديدة ماحقةء قد يكون 
اممها الديد ( كوسوفوعربية). أما هذا جميعا فيراد له أن يأحذ 
مداه يدا بيد مع العمل على تفكيك الذاكرة التاريخية والزاثية: 
الثقافية واللغوية العربية» على أساس إعادة بنائهاء وفق رؤى ومثل 
أخرى» من مط الشرق أوسطية والتوسطية. ويسسب التشووف 
الساريني الملفت» الذي أعلنه نيب عازوري ف أواشل القسرت 
العشرين ف كتابه رريقظة الأمة العربية» الصادر عام 8.٠195م؛‏ فإن 
الصراع بين المشروع العربي واللشروع الصهيوني (الإمبريالي) لا 
يحتمل بقاء الاثنين معا أولاء ويحدد - إلى درجة ملحوظة -- مصائر 
البشرية الللاحقة ثانيا. 
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وإذا وضعنا ف الاعتبار احتمالات الاحيراق للمجتمع العر بي 
من موقع النقلام العولمي الدديد وعير التماغم بيه وبين (الوضعية 
الداحلية المطابقةي. فإن في مقدمة نتاتج ذلك سيكون العمل على 
تفكيك ما يجعل منه ماهو عليه في صيغته و خصوصيته العربية. 
وإحياء وابتعاث ما اعتقد أنه استنفك تأريخيا على صعيد الحويات 
والأوضاع» مش الطائفية والمذهبية والاثنية التذريرية. من أجل هذا 
كله يغدو عتابة (قدر) تاريخي أن تتحفز القوى الحية في الأمةء 
للإقلا ع باتّعاه اقيق مشروع نهوض عربي تنويري يكون عثابة 
المرائقة للمواحهة والبناء معاًء إضافة إلى ما بينهما من تحرير 
واستقلال. 

إن مشروع نهوض تنويري عربي هوء والخال كذلك» عثابة 
العروة الوثقى لفك الارتباط بين العرب واليمنة العولية الإمبريالية 
من طرف» وتعزيز العلاقة التثاقفية الحوارية البناءة مع القوى الحيية 
الناهضة في عالم (العولمة) ذاته من طرف آخمر. وق هذا السياقء 
تكون قد وضعنا يدنا على حدلية السقوط والصعود»ء سقوط 
التحارب التهضوية العربية الحديثة وصعود المشروع الصهيوني» ثم 
حدلية الخنصام المفصوح والنهوض التنويري في الواقع العربي 
المعاصر. ومن شأن هذا أن يضع يدنا على قضية الفلسقة والتفكير 
الفلسفي ف الفكر العربي المعاصر» وذلك على حو يكشف لنا عن 
الطابع المعقد والإشكالي» ورا كذلك المأساوي للطريق الي 
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أخحيرا بيرز المستوى المعرقي. وهو المستوى الثالث الأدى تماد 
هوية المشروع العربي في التحريسر والنهوض والتنوبرء من موقع 
بنيته المعرفية» فإذا كان المشروع المذكور في عمستوبيه السايقين؛ 
الميكلي والإيديواوحي» يؤسس القاعدة الميكلية الراكية والأخرى 
الإيديولوحية السياسية هود المفكرين العرب على صعيد إنتاج 
فلسغة عربية معاصرة ومتميزة» فإنه في مستواه الثالت. العرق؛ 
يفصح عن القواعد النظرية الي تحكمه وتتكم إليهاء ومنل من ثم 
ناظمه الفلسغي. أما الحديث عن (تميز) الفلسغة العربية فهو 
حديت عدن (خصوصيتها) خصوصية المشروع العربي المعيي. 
يتضح ذلك حين نعلن أن هذا المشرو ع هو بالنسبة إلى الفلسفة 
المذدكورة عتابة حاملها التاريني؛ حتى لكأندا نغدو - من طرف 
آحر متمم - مخولين بالقول بأنها (فلسفة المشروع النهضوي 
العربي التنويري). 

أما العناصر الى تكون المستوى المعرقي للمشروع المغين فقد 
يكون العقل في مقدمتها ونهايتها ونسيجهاء مع كل الاشتقاقات 
المستنبطة منه والمكرّسة طماء ومنها العقلية (وهى هنا تُحديدا نسبة 
عن العقل) والعقلانية والتعقيل والعقلنة. ويلاحظ أن هذا (العقل) 
إنما هو كذلك أسسّ الإنتاج الفلسفي» ووحدته الأولى؛ إضافة إلى 
أنه موضوع بحث له (للإتهاج المعيع» وكذلك وف الحين ذاته. 
ناظم من نواظمه التنهيجية. 
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وتتتالى العناصر الأخرى متللاحمة مع العنصر الأول ومتلاحقة 
ضمن شبكة معقدة ومتصاعدة من التأثير والتأئر عثل عبتداها أفق 
منتهياهاء وضابطه هو متهيسة 4 كمأ عثتل منتهاها جافر أ لميتناه. ١‏ 
ومهمازا له وملهما ضمن سياق تاريفي مفتوحء وذي أفق جدلي 
تحاوزي. هاهناء يبرز من تلك العناصرء الي تكون المستوى المعرقي 
والتاكفة والتعددية» والعارينية» تار عيسة الحدث و عتسحية وكارثهةي 
عثابة مَعلةِ له وليس موضوعا له فحسب. 


ين تن 2 


إن اللحظة النقدية في عملية التأسيس لفلسفة عربية معاصرة 
ستبقى تمثل مدخلا ومتئأ وناتحاء بحيث إذا نظرنا إليها عثابة صيغفة 
منهجية تنهيجية» فإتها تفصح عن نفسها - في الآن نفسه - وقد 
انغمست في نسيج الفلسفة ذاتها. ومن شأن هذ! أن ينهي حالة 
الثنائية بين المنهج والنظرية» وذلسك بالنظر إلى المنهج مطيقا وإلى 
النظرية منهجة. في ضوء ذلك»: تمارس مهمة النقد الفلسسفي 
لررالحالة الفلسفية - النظرية) المهيمنة في الفكر العربي المعاصرء 
وعلى أساس المسائل أل سبق أن أتينا عليها ف سياق مسابق. وي 
هذا وذاك» يظل حاسما أن نتجر ذلك كله في ضوء مقتضيات 
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المشروع العربي في التحرير والنهوض والتنوير. بلى لعلنا نرى أن 
كلا الأمرين يفضي إلى الآخبر ويؤثر فيهء على نمو أو آخمر. 





بهذه الصيغة» نكون قد شخصنا كلا الأمرين الْمعْنِبِينَ 
عبر الكشف عسن تاريخيتها أولاء وضيط العلاقة القائمة بينهما 
ثانياء ومن موقع تحديد المهمات المشتركة بيتهما على سبيل 
التضايف ادلي ثالثاء ولكن كذلك مع الحفاظ على القتصوصية 
الى عتلكها الواحد منهما حيال الآخر رابعا. ويصس. فق هذا 
السياق؛» أن يقال بأن العلاقة بينهماء بين المشروع العربي للع 
ودواعي الإنتاج الفلسفي العربي الإبداعي الراهشن: هي عثابة 
العلاقة بين العام والخناصسء» يحيث لا يكون الواحد عنهما دون 
الأمر: أن نتنتقل من الهمة التقدية التأسيسية إلى مهمة الينساء 
والتعميق؛ لا يجوز أن يعن أبداً الانتهاء مسن الأولى للدحول في 
النانية. فالمهمة النقدية التأسيسية أن تنتهي أيدأ لأن في نهايتها أو 
إنهائها خجر 5 لماهية (المشرو ع) الجاسمة» القائمة على أن هذا الأخير 
يعلن عن ترهّله وتفككه حالما يقاد إلى ما يعتقد أنه (قمته أو 
أوجم). فهو حالة مفتوحة ترتكن - في مصداقيتها المعرفية 
وتدفقها الإيديولوحي - إلى المعيار الأعظم: الوضعيسة العربية 
الملشخصة الراهنة في نزوعها إلى التهرض التاريخي. 

وعلى هذا النحوء يقدم المشروع العربي المعي نفسه كثاية 
إجابة أُوّلية على أسكلة المرحلة العربية الراهنة المفتوحة» يحيث يعبر 


في أفقه الفلسفي - عن ختصوصيتهاء كما تعبر هي عن اتجاهاته 
العامة والكبرس. ومع (هيجل)» عكن القول بأن الإنتاج الفلسفي 
الجديد قي سبيل أن يكون مثمرا وفاعلا ومحفزا على الإبداعء 
لا يسعه إلا أن يكتون تكثيفا جوهريا مفتوحا روح عصره 
(افن7 ساعد موعكده أوزدا ). وقد نرى أن من مقتضيات ذلك أن 
يقدم منتجو الفكر الفلسفي العرب إنتاجهم هذا عن حيث هو 
حصيلة أسكلة عصرهء أولاً؛ ذلك أن البشر لا يطرحصون من 
الأسئلة إلا ما يمكنهم الإجابة عنها بنحو أو آخخر؛ ومن حييث هو 
مبد ع هذه الأسغلة وصائغها ثانيا. 

وإذا خنصنا الموقف بصيغة ما يقدمه مدرس الفلسفة تتلامذته 
قلنا إن مهمته تستقطب ثلاث يور تقوم على التضايف الحدلي 
فيما بينها: بؤرة تتحدد في تقديم مادة البحث الفلسفي؛ وبؤرة 
تغفصح عن نفسها بتقديم صذه المادة في سياقها الداريخي» أي ف 
سياق جدلية الاتصال والاتفصالء وأخيرا بورة تعلن عدن نفسها 
عبر سهر تينك البؤرتين باتجاه الإنتاج الفلسفي الخاص والتفلس ف 
على نحو يفضي إلى صوغ هذا الخاص في حاضته الفلسفية 
العمومية؛ مع الإشارة إلى ضرورة تعميم ذلاك وتعميم نتائجه قي 
أوساط الأمة السائرة باتحاه النبهوض. 
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عقب و 
تعقيب الدكتور أبو يعرب المرزوقي 
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فلسفة عربية مثميزة) 








الدكتور أبى يعرب المرزوقي 


هل تكفي الموؤامرة الدينية السياسية لتفسير أزمة 
الفكر الفلسفي العريي ؟ 


يتألف علاج الأستاذ الدكتور الطيب تيزيتي لمسألة تكوين 
فلسفة عربية متميزة في الظاهر من قسمين كل منهما يتضمن ثلاثة 
فصول. 

فالقسم الأول: يورخ في فصله الأول للغلسغة العرييسة 
الوسيطة ويخلل في غصله الثاني الموقف الفلس في الراهنء لينتهي 
في الفصل الأحير بتسليل الموقف الشعبي عن الفتلسفة والمتفلسفين. 


“ا 0 تعقيب على مبحث لد كحور ملب تيزيني 
وهو يعتبر هذا الموقف حصيلة تواطؤ الساسة ورجال الدين تفسسيرا لما 
يشبه نظرية المزامرة. لكنها مؤامرة داخلية وليست بيد أجنبية. . 

والقسم القاني: يبحت في إمكانات كتقيق التفلسف العربي 
وموضوعاته السبعة الممكنة الى يقرحها في نهاية عمله على 
المنفلسفين في إطار قومي عربي. لكن خخطة الحاولة هي في 
حقيقتها الباطئة علاج للمسألة تاريخيا وتقوعيا مسب أبعاد الزمان 
الثلائة التقليدية: ماضي الفلسفة العربية وحاضرها في الْقَسسم 
الأولء ومستقبلها في القسم الثاني من عصلال ميدأ تفسير واحد 
يعتيره الأستاذ تيزين خاصية بميزة لوضع الفلسغة في التضارة 
العردية الإسلامية؛ هي خاصية صلة الفكر الفلسفي العربي ععيقاته 
السياسية والدينية أو بالمؤامرة الدائمة الي يحبكها أصحاب السلطة 
السياسية وأصحاب السلطة الديئية ضد الفلاسفة التنويريين بتأليب 
الشعب الساذج (العامة ) عليهم للحيلولة دونهم وهذنه المهمة 
الوسولية. 

ستقصر تعليقنا على المسائل التالية: 
-١‏ طبيعة التفسير المقوح لفهم أزمة الفلسفة العريية وسيطا وحديعا. 
؟- مفهوم الفلسفة المستعمل في هذا العلاج الذي يغلب عليه طابع 

السرد التاريني غير المعلل. 
7 الخل المفوح لإخراج الفلسفة العربية من أزمتها التي لم توصف 

وصفا فلسقيا. 
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ا ا اا لظ 
4-- أساس المشروع التهضوي المقرحم دون تأسيس يضمن شرط 

الكونية التي تخرر الانسات من الاستلانب. 

وستعاخ ذه المسائل على غط واحد من ضروب العلاج الفلسسقي» 
مقحدين في ذلك بمنهجية معلم الفقلاسفة العرب الأول: أرسطو فى عرضه 
للشكوك في مقاله الباء عن الميتافيزيقا: عرض الشساك وعنموررمئع وتحليله 
فى شكل سؤال معقد يعلوه النقاش. 
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المسألة الأولى: طبيعة التفسير المقترح 





الشك الأول: 

هل التفسير بالمؤامرة السياسية الدينيةء وعحمل الفلسفة المتدرعة 
بالتقية والموارية والمسكوت عنه في جلها وببعض المواجهة في القليل من 
الخاللات. عل هذا التفسير يصف حقيقة ما حدث فى الخشقبعين الوسيطة 
والخجالية؟ 

وهل هو كاف لفهم ما جرى ويجري في تاريخ الفلسفة العربية؟ أم 
المحتية؟ 

أم هل هو مجرد مخلقة من مختلقات النخب العاجرة التي تبحث عن 
تبرير لعدم قدرتها على القيام بدورها الحقيقي؛ أعني الإبدا ع الظري من 
خلال استبدال مهمتها السظيرية التي تحاول فهم ما يعتمل ف الظاهرات 
التي هي موضوع تنظيرها بمهمة الوصاية التنويرية على الشعوب من 
دون فهم لأقومات حضارتها ورو حائيتها؟ 
الدقاش : 

حرصنا في محاولتنا على حعل مسألة الفلسفة العربية 7 32 
مسألة فلسفية أولأء قبل أن نبحث في اتتسابها إلى قوم من الأقوام 
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الفلسفي من حيث هو قول فلسفي في كل مسألة تعاطتها. فتسأل 
في بداية هذا العنصر الأول: أليس من المفروض في كلل تفسير أن 
يكون صحيحا طردا وعكساء أعن أنه من الضصروري أن يكون 
وحود العلة الى نقسر يها المالة المعنية مفسرا لوسود كل الجالاثت 
الممائلة» وأن يكون عدمها مفسرا لعدمها؟ فهل تقبل العلة الي 
فسر بها الأستاذ تيزين ما كانت عليه حال الفلسفة العربية 
الوسيطة متل هذا الشرط؟ هل التواطو بين رححال الديى والساسة 
الذي ألب الرأي العام الشعبي على المتفلسفين فحال دون القلاسفة 
وشروط الإبداع الفلسفي يقبل هذا الشرط ؟ نسن نرزعم أن هذه 
القضية غير صحيحة تاريخنياً وأنها غير قادرة على تقسير اتعدام 
الإبدا ع حتى لو سلمنا يصحتها التارتغية. 

فهي أولاً غير صحيحة تاريخياً؛ لأن من كان يعظى برضى أهل 
السلطاتن كان وما يزال في حضارتنا الوسيطة والخحاليية ممقلسي 
الفلسفة وسيطا والعلمانية حديقاً. فالمغضوب عليهم هم رجال 
الدين الممثلين حقاً للفكر الدي والرأي العام الإسلامي فضلاً عسن 
كون الرسميين من رحال الدين لم يكن لمم ناقة ولا جمل في 
السلطان إلا عندما يريد أحد الساسة توظيف الدين مصلحة 
ظرفية. أما كل فلاسفتنا قي القرون الوسطى فكانوا من المقَربين» 
بل ومن الوزراء الكبار على الأقل لعلتين: الطب والتعجيم اللذين 
كانا سن أدوات السلطان في العسالم الوسيط كله وليس العريي 


والإسلامي وحده. ولم يضطهد منهم أحد من الكتدي إلى أبن 
رشد الذي غضب عليه الأمير لمدة قصيرة وليس يسبب فلسغتف 
بل لأسباب ليس هنا محل البحث فيهاء إذ هو لم يكن فيلسوفا 
فحسب» بل كان كذلك من كبار فقهاء القصر ومن البطانة ثما لا 
يستنني أن يكون الغضب عليه .عنأى عن فكره الفلسفي لكونه 
خاصة قد كلف ,عهمة الشرم رسمياً. كما أن السهروردي لم 
يقتل لكونه فيلسوفاً. فالقضية التي حوكم من أحلها تنتسب إلى 
التصوف والكلام أكثر من اتتسايها إلى الفلسقة: تقي مبدأ خسم 
النبوة. ولكن حتى لو سلمتا بأن لذلك علاقة بفلسغته صل ممع 
إعدام سقراط من وحود أفلاطون وأرسطو وكل من والاهم من 
فلاسفة اليونات وعلمائها؟ 

كل ملاحظ موضوعي يمكنه أن يجزم بأن أمر العلاقة بذوي 
السلطان هو هو في عصرنا قي حل بلاد العرب باستثناء بعض بلاد 
الخليج التى ليس لها وزن يذاكر في ممال الفكر الفلسفي حتى 
نعتمد ما يحصل فيها لتفسير حال الفكر العربي. فالتحب المقرية 
من أنظمة الحكم العربية الدكتاتوريية التسي تزعم التحديث 
بإيديولوحية قومية أو بئورية قريبة من الماركسسية أو من الوضعية 
هم من المتحزيين الماركسيين أو من الليبراليين» أو من هم بين 
هؤلاء وهؤلاء أعني من بعض النخحب المسيحية التي تقبل- مسن 
أحل الربم المادي الخالص ف الإعلام والإدارات الخليجية يعد 
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نضوب غحرائن الأنظمة القومية-- أن تلبس كل ليوس. فإذا أضفنا 
إلى ذلك كله أن الفقه لى يعد ذا دور يذذكر في تتقليم حياة الدولة 
عركف الفقهاء رد دعروى لا يثبتها دليل. 


تكتنا مع ذلك ستقبل بأن المؤامرة بين الساسة ورحال الدين 
موجودة فعلاً. وستقبل بأن الشعب صار ذا موقيف مناف للفكر 
الفلسفي الذي قدمه أصحاب المؤامرة تقدها جعله يكون عدوا 
للدين» وأن هذه الصورة ليس لمن يتكلم باسم الفلسغة وسيطا 
وحديتا أدنى مسؤولية في وحودها. ستقبل ذلك كله ونسأل: لماذا 
لم عنع مثل هذا الأمر الذي لا يمكن نفي نظيره في الغرب الوسيط 
والحديث إلى حدود ما بعد الشورة الفرنسية وجحود مبدعين من 
حجم ديكارت ولاينبتس وحاليلي ونيوتسن وكل فلاسفة المثالية 
الألمانية الذين هم أقرب إلى التصوف والكلام منهم إلى الفلسفة 
ذات المنشا العلمي؟ هل كات رجال الدين المسيحيون والساسة في 
أوروبا تيموقراطيين ؟ هل كانوا لا يتآمرون على أصحاب 
الرسالات من الفلاسغة التوريين والتنويريين؟ ألم يعان كبار 
الفلاسفة من الرقابة عن فيهم كنط انحتج به في مسألة العلاقة بين 
الدين والفلسفة؟ 


وهل يمكن لمن يعلم تاريخ الغرب الحالي من بدايات نهضته إلى 
الآن أن يجهل أن الخحروب الدينية الى عرفها الغرب لم نعرف حتى 


واحد ف الئة منها ؟ هل لنا .حرب المة عام؟ وحرب الثلاثين سنة؟ 
والخرب بين الكاثوليك والبروتسدئت ؟ أوليست المسرب الديئية 
ما تزال سارية المفعول إلى الآن في موطن الفلسفة الإنجليزية ذاته؟ 
لماذا كل ذلك لى عنع من وحود الإبداع الفلسافي ؟ لماذا لم يقل 
أحد إن هذه الخرب هي بين الللامية والتنويرية لو كانت التتويرية 
العربية فعلاً تنويرية؟ هل أصبحوا أكثر فهما للديموقراطية والتتوير 
من أصل الغرب المصنع الحديسث وأبسي الدكوقراطيسة الغربية 
الحقيقية؟ أليس تأثرهم بالفكر اليعقوبي الفرنسي هو أصل كل 
الأدواء الى يعانون منها؟ 

إن كل تفسير لا يقبل الطرد والعكس ليس بتفسسير فلسفي إذ 
حصى الممالات الخناصة تصبح عامة لكي تفسر حتسى في 
خصوصيتهاء وإلا فتفسيرها ليس فلسفياً بل هو محرد تخمين لا 
يسمن ولا يغبي في جمال البحث الفلسقي الذي يريد أن يعالج 
الأمورء لا أن يبسحث عن التبريرات الى تحول دون فهمها لعلاجها 
العلاج الشاقي. وبذلك يتبين لكلل ذي بصيرة أن العلة غسير 
موحودة وأنها حتى عند التسليم بوجودها لإا تفسر ما يراد 
تفسيره بها. لكن اعتراضنا لا يكون سليماً إذا لم يقدم التفسير 
الذي يستجيب لشرط الطرد والعكس» دون أن نطيل لكوتنا بنيبا 
محاولتدا عليه فلا نكرر ما قدمتاه فيها. 


نحن نرعم أن العلوم ال نشأت نشأة أهلية تدرحت إلى 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي مق 


السؤال التأسيسسي » فأصبحت ذات تظطر (ما بعد) له غسائص 
السؤال الفلسفي» لذلك فهي ققد كانت منشأ فكرنا الفلسفى 
الذي كان خاصاً ثم صار عاماً لكون غيرنا يلغ إلى ما بمائله. وقد 
اعتيرنا ثورة ابن ععلدون أفضل مثل هذا المسار. 

ونزعم أن العلوم الى عدت دسيلة في البداية- وهي في الحشيقة 
كانت قد توطنت الشرق العربي قبل الإسلام-- صار بعضها 
ملتحما بمجريات الأمور المؤثرة في الإبداع النظري فتسم استيعايه 
استيعابا جعل السؤال الفلسفي يتولد عنه فيصيع كفقا نحاورة 
الفكر اليوناني محاورة نقدية» تمكن من تجاوزه إلى ما صار أساس 
النهضة الحديثة الى بيدأت بواكيرها فيه» واكتملت في النهضة 
الغربية كمأ هو الشأت بالتسبة إلى الرياضيات خماصة خالصها 
ومطيقها. أما بعضها الآر فلم تكن المدة فيه كافية أو رعا لم 
يكن اندراحه ف بججريات أمور الحنضارة العربية الإإسلامية كافييا- 
لتحقيق هذا الاستيعاب» اصة والهحمات البربرية ( المغول من 
المشرق والصليبيون والاسترداديون عن الغرب ) كانت قد عارست 
التهديم التسقي للمقومات الحضارية. لذلك فإن قكرنا فيها لم 
يصبح في مستوى السؤال الفلسفي المبدع: ومن أمثله ذلك نظرية 
الشعرء ونظرية الدولةء ونظرية الطبيعة» ونظرية التاريخ الطبيعي 
إلخ... وفيها ججيعاً كان العائق من الفلسقة ذاتها لكون القلاسفة 
العرب فضلو! نسقية النظريات الأرسطية على ما كانت إرهاصات 


تقرف تعقيب على مبحث الد كتور طيب تيزيني 
التحريب تدعو ف التخخلي غنىةء واستبذدأله بنظر يات أخجرى أكثر 
نجاعة تفسيرية كما كان الشأن في عمال القلك والطبيعة ( انظر مثلة 
النزاسل بين ابن سينا والبيروني ). 


وهذا التفسير بنضوج الشروط الذاتية للقول النذشري يصح 
طردا؛ لأن حصوله ملازم لنصول السوال الفلسغي عتدتا وعند 
غيرنا من الأمم الي تحققت فيها ظروف مشابهة لظروفنا كما صو 
الشأن ف أوروبا الوسيطة وأوروبا النهضة وأورويا الحديشة. وهو 
يصح عكساً لأن عدمه ملازم لعدم السؤال الفلسفي عندنا وعفد 
الأوروبيين وف الشرق الأقصى وفي الحضارات التقدمة على 
الحضارة اليونانية. وهذا التفسير بالشروط الذاتية للقول التظطري 
ليس من بنات فكرناء بل هو التفسير الإبتسمولوحي ( نضوج 
الشروط الذاتية للقسول النظري ) والاحتماعي ( نضوج الممارسات 
العملية المعحمدة على الخبرة العلمية ) عند كل الفلاسفة بدءا عقالة 
الألف مسن ميتافيزيقا أرسطوء وتثنية بالمقالة الثانية من كاب 
الحروف للفارابي» وختما .عقدمة ابن خلدون إذا ما اقتصرنا على 
معرفة المعرقة في العصر الذي نحاول فهم ما حصل فيه فضلا عن 
التفسير الحديث للظاهرة القفلسفية والعلمية بضربي شروطها الذي 
-تفسيرها- لا يشكك فيه أحد. 


شن ع 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي نكم 
المسأئة الثانية: مفهوم الفلسفة 


الشك الثاني : 


هل يصح أت نواصل حصر مفهوم الفلسفة في معناه التقليدي فتقصر 
الأمر على المعركة التقليدية بين العقل والتقسل؟ أم أن البحث في تحديد 
إضافات الفكر العربي الإسلامي يقتضي أن نأخل بتعريف الفلسفة 
الواسع فنضم إليها ما كان يعد من البحوث الدينية والأدبية التي 
يستهين بها (الفلاسفة) والتي كان فيها إبداع حضارتنا ثورياً لكونه حقق 
ماصار أساسا لتجاوز الإيسسمولوجيا الطبيعية الساذجة بإضافة 
إيتسمولوجية التأويل إلى إبسعمولوجية التحليل» فيكون بذلك من كان 
يعد من ألد أعداء الفلسسفة أكثرهم فضلا عليها من الذين يرعمون 
تمفيلها ؟ 
النقاش : 


من المعلوم أن الصراع والمعارضة من شروط التحدي الدافع إلى 
الأيذ! ع سحتى إن نيتشة نسب أكتشاف المْنطق إلى الخدل الديئ. 
ومن المعلوم كذلك أن حل النظريات الي لصت العقلى الإنساني 
من العالم اللتغلق في الفيزياء القدمة مصدرها الفكر الديي ( انظر 
مثلاً اعتراضات الغزالي على جاليتوس في نظرية الفرق بين أجرام ما 


“000000 تعقيب على مبحث ال كور طب تيزيني 


قوق القمر وأجرام ما دونه ) وأن الموقف النقدي من العرفة 
المطابقة هو في الأصل موقف الفكر الدب ( إذ يكفي أن تعلم أن 
الحد من المعرفة العقلية أو وضع معابير لاستعمافا الميتافيزيقي مطلب 
ديتي في الأصل ) وأن المنهج التأويلي المكمل للمنهس التحليلي لا 
ينكر إلا جاهل بتاريخ الفكر الإنساني أن مصدره الأول والأخجير 
هو الفكر الديئن. فما يعد أساس كل العلوم الإنسسانية 
(معلهطءعوعدد وزوز 0) أساسها الذي تتميز به عن العلوم الطبيعية 
(ع لقاع مهدو صنو8 وأساس اعتراضاتها الفلسفية على تعميم 
مناهج علوم الطبيعة على علوم الإنسان ليس إلا ما ينسبه الفكر 
الديئ إلى الإنسان من تعال على الشروط الطبيعية الب لا تكفي 
وحدها لتفسير سلوكه ذي التعقيد الذي لا يقاس به تعقيد أي 
ظاهرة طبيعية مهما جعلت. ولعل سر فشل العقيدة الخمأركسية هو 
اهل هذا الأمر ومواصلة القول بالموقف الوضعي البدائي في محال 
علم التاريخ الذي تصوره الما ركسيونء» قد صار علما من جحتس 
علوم الطبيعة قبل الشروع في المراحعات الى بلغت ذروتها في 
عدة مدارس بدءاً تمدرسة فرنكفورت وختماً بكل تقازيح الفكر 
الذي يوصقف عا بعد الحديث. 

لا أفهم في هذه المالة كيف عكن أن يظل بعض المفكرين 
العرب في طرحهم التقليدي لإشكالية العلاقة بين العقل والنقلء 
لكأن علوم التقل عحالية من الشروط العقلية للمعرفة العلمية المناسبة 
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لموضوعاتهاء ولكأن العلوم العقلية ععالية مين الشروط النقلية 
(المعطى سواء كان من جنس المعطيات الطبيعية التي تستمد من الملاحظة 
العلمية أو من جسن المعطيات التارئنية التي تستمد من امحطاق الوثائق 
والأثار ) الى لا غناء للعقل عنها لئلا تكون أسشكامةه ترد لفسول 
فتصبح قوانين علمية. وإذا كان الدين له مقدساته الين فسى 
المعطيات النصية والتاريخية الى يطبق عليها المنهجج الذى هو العليوم 
المساعدة وجلها مشتركة مع العلوم الفلسفية ( المنطق والرياضيات 
واللسانيات ) فإن الفلسفة فا مقدساتها الى هسى المعطيات 
التحريبية والتارجخية الي تطيق عليها المنهج نفسه مع فارق وحيد: 
هو تسايم الفكر الديى بنسبية علمه لمعطياته وادعاء الفكر 
الففسفي القديهم والوسيط المعرقة الحيطة إلى أن تخلى عن هذا 
الزعم بعد الفلسفة النقدية الى هي كما أسلفنا ذروة الفكر الديي 
كتبنا تأبيداً بالحجج العقلية والشواهد النقلية لتأويل نيتشة للفلسفة 
الكنطية. 

هذه العلة مكن القول: إن تقد الفلسفة القدعة الذي بدأ 
ساذحا في محاولات الكلام الأول واتتهى إلى ذروته في كتابي 
(تهافت الفلاسقة) للنظر و(فضائح الباطنية) للعمل عثلان اليداية 
احشيقية لتحاوز التقايل السطحي بين الفكرين؛ و تأُسيس الفلسيقة 
العربية الإسلامية الحقيقية يحيث يكون الغرزالي صاحب الفضصل 


اا0ا00- تعقيب على مبحث الا تخور طيب تيزيني 


الأكبر على الفكر الفلسفي يفلاف ما يذهب إليه من خصر 
الفلسفة في شكلها القديم عند من يطلق عليهم اسم الفلاسفة 
تقليديا. وبداية من هذا النقد صارت كل العلوم الي كانت تسمى 
نقلية علوماً تتوسل توسلاً صريحما ومؤسساً العلوم الفلمسقية 
الأدوات: المنطق الذي أصبسح جحزءا لا يتحزأ من كل ما كان 
يسمى يعلوم الأصول وعحاصة الثلاثة الرئيسية أعينئ أصول الفقه. 
وأصول الدين» وأصول التحوء بل وحتى أصول الشعر ( انظر في 
ذلك كتاب حازم القرطاجني في الشعر ) ثم الرياضيات خالصها 
ركافندسة والعدد والخبر ) ومطيقها (كالفلك والحساب والموسيقى) 
وعلوم اللسان والتأويل ( فنون البلاغة والتقد الأدبي ) . ويكفي أن 
أداة الأدوات في العلوم الدينية أعين علم التاريخ بات أمرا يسعى 
رحال الدين حتى قبل ابن خخلدون لجعله علما عقلياً وليس علما 


كم 


إذا فهمنا الفكرين الفلسفي والدينٍ هذا الفهسم لم يعد بوسعنا 
أن نعود إلى الخصومة الساذحة بين عقل بلا نقل ونقل بلا عقل» 
لكأن معتقدات الفلسفة القدعة والكلام السساذج ما تزال سارية 
المفعول» ولكأن الفكر العربي المعاصر لم يسمع بالثورة الي 
حدثت في إبستمولوجيا العلوم الطبيعية من خلال ما وجمهته إليها 
إيستمولوحيا العلوم الإنسانية منذ نهايات القرن التاسع عشرء يل 
وحتى (إبستمولوجية) الفنون الأدبية والجماليات مئذ النتصف 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي ا 
الشاني من القرن العشرين. لقند حسار علساء الدين فى القسرود 
الوسطى وحتى من يوصف منهم بالظطلاميين حاليا أكثر 
وعيا إيستمولويا من فلاسفة العرب المحدنين ممن تصور الفكر الورضشعي 
المطري <(عصدذا ةلومم عأ) و الفكر الو ضعى العسلىي تلك تا ماع 
هما الفلسفة ولا شيء دون ذلك. 

يكفي كلاماً إيديواوجياً: ظلامي وتقدمي وعيي ويساري هذه 
أوصاف لمواقف سياسيةء» بل وسياسوية لا علاقة كما ب القكر 
الفلسفي الحقيقي الذي يقوم الأمور الفكرية بنجاعتها التفسيرية 
وبقدرتها الابداعية الى تساعد على فهم ما جحعلبت لتقسيره 
وليس دورها تبريريا لعجز النخب عن الإيداع؛ عجزها الذي لا 
تفسره الواقف العقدية» بل العنام تحقق الشروط الوضوعية في 
نظام إتتاج المعرفة وحفظها وتبادها واستهلاكها في مجتمعاتتا 
والشروط الذاتية عند الباحثين الذين يسعون إلى مقاسمة أهل 
الستلطان مهمة الوصاية والاستفادة من مرايا السلطة بدلا مسن 
التفرع للمعرفة: أول مسن ينفي عسن المعرفة القيمة الذاتية 
والاستقلال المثقفون الذين يريدون توظيفها -خدمة سلطان أخخر 
غيرها. عنلما أعتبر الفكر فق خحدمة السلطة السياسية أتفي عنه 
سلطاته الذاتي لاستيداله بسلطان مستعار هو توظيف السياسي لي 
في مشروعاته المتنافية بالذات مع المعرفة ا موضوعية الت تحد من 
سلطاته المعتمد على الكذب والتمويه بسلطان الصدق والحقيقة. 


اليف تعقيب على مببحث الك كتور طيب تيزيني 
المسألة الثالثة: الحل المقترح للأزمة 


الشك ألثالث: 

هل يمكن تحقيق التميز الفلسفي العربي بمجرد الخل المقترح للقضية 
الشائكة الخخاصة بالعلاقة بين القلسقة والدين مأخو ذين بالمعنى للْوْ سسسي 
الوجود الإتساني: وهل هذا الحل هو حقا الجل الكتطي كما يؤكد 
الأستاذ تيزيني؟ 
النقاش : 

يتعلق الخجل المقتر ح بمسألة العلاقة بين الدين والفلسفة العلاقة التي 
تصورها الأسسماذ تيزيني أصل كل أدواء الفكر الفلسقفي العريسي» 
وصاغها في شكلها التقليدي الذي يمكن أن نعتبره ثمرة التصور العامي 
للدين كما ساد عند فلاسفة القسرون الوسعلى الذين يفسرون الوحي 
والبوة بنظرية الخيال وبنظرية ضروب القول التعليمي الأرسطيتين. 
فهل الحل الذي يقدمه الأستاذ تيزيني والمتمقل في الفصل بين 
الفلسفة والدين فصلا عازلاً يجحلهما جزيرتين لا يصل بينهما أدنى 
جسر حل فلسفي ممكن أولا؟ وهل هو حما الحل الذي ينسبه إلى 
كتط سواء أذ هذا الحل مفصولاً عما أدى إليه لاحقاً ف المثالية 


الدكتور أبو يعرب المرزوقي فا 


الألمانية أو موص ولا .كستتبعاته فيها وف الفكر الألطانى منذئد إلى 
الآن ؟ 


فسواء انطلقنا من ضروب النقد الثلاثة أو من كتاب الدين 
لمقتضى العمل لمجم ركه (عمل ممجمعم) عمل طاواعع وا جماعامة جؤد/ 
سه" بعععواة ) أو كناب النصومة بين الكليات ف ثلانة 
فصول (معلاتسطععطا زعم عل مها #السلدظ حععك انعماى «مط) فإننا لا 
عكن أن نقبل هذه النسبة. واللعلوم أن التقد الثاني يقول ,عسلمات 
العقل العملى التي هي جوهر الدين غاية للأصلاق. والمعلوم أن 
النقد الشالث ليس إلا التأسيس شبه التجرييي على جوهر ما 
تدركه ملكة الحكم الخمالي والغائي ( التجربة الجمالية وتجربة 
الجلال بضربيه المؤثر بالانبهار أمام العظمة والمؤثر بالرهبة والخنشوع 
اللذين من جنس العبادة ). وقيل ذلك اليس كنط قد اعترف في 
النهاية أن المبرر الأساسي لنقد العقل التظري هو توفير الشرط 
الضروري والكاق لقيام الألاق والدين ويصورة أكثر صراحة 
الإجمان أعني الأسس إلثلاثة للاستعمال العملي للعقل: الله والخرية 
الإنسائية وخخلود النفس البشرية» وذلك في مقدعة الطبعة الثائية حييث 
قال:" وهكذ! فإنه ليس بوسعي أن أقبل باستخدام (مفاهيم) الله والخحرية 
وخلود النفس لصالم استعمال العقل عملا إذا لم أحد في الوقت نفسه 
من مزاعمه المغالية, إذ إن العقل لا بد له -لكي يصل إلى مغل هذه 
المزاعم المغالية- من أن يستعمل نوعا من المبادئ التي تكفي في الحقيقة 
عندما تستعمل ف معرفة موضوعات التجرية ال ممكنة وتكفي في الوقت 
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نفسه إذا استعملت كذلك في معرفة ما لا يمكن أن يكون موضوع 
تجربة بمكنة لتحوله فعلاً ودائما إلى جرد ظاهر من الوجودء قتتجصل من 
ثم كل توسيع عملي لاستعمال العقل الخالص أمرا ممسعاً. لذلك فقد 
اضطررت إلى رفع العلم لأمكن للإيان: ذلك أن وثوقية المتافيزيقا أعني 
الحدكم المسبق بالتقدم فيها من دون نقد العقل هو المعين الحقيقي لكل 
مجادلة قف الأعناق., هذه الجادلة الت هي دائما شديدة الوثوقية بإطلاق: 


قعل #نتطاع8] عدج تأععططع لط معتهدنا لضن اتعاتعط كلم مؤلم صوم] لعل 
أقتتتاع تلاعنت التسحه با ممستعصر مطءسسعطع معطعو ا لمعم وعم 1ل مسومو 
عتدا؟ طعرعأاكوبج العسص ا دع اعم بجاعدد عع ختطلعام طع1 ترصميم ,نيع تستعمترروج 
5113 512 أأعب معتسطأعدعط وعكطه كملع ععطعزأعمعسطعوععطة من تسك تووم 
1ك ,ككلتت؟ تملع ألقط عا قكلجبسرت) معاعمة عع قواعع دج معوعزق ب رون 
كتتصتطقاعط معطعزاع قم عاص اودعيوع 0 أيه دومآحا كه" معن درز مزع ورممون 
11١‏ كوا ,العلطعية اله تعهقة ذهل أئنة أطمسلاءاعلم عزه مرعيد _معطعزمر 
الممصالعز معكع ال ولع لكألا رتلممما ماع ورمعطه ا ععل لجيه اعمعمم 0 وزع 
كنال ومصع ال جد عاعةتكطلويم علأه مد ندري ماعل مم جومعل ممسستعطمومة ور 
5 2150 عمأككيتت ع1 .ومع قللنت وتعزأك القند ننه لأمربجويم لا وعويعر 
47 لطن مقع توومطعط دع عنمام سعطيروات لوج ونيد بتعطاعلاينه معموزيل 
كعك كانايكظ عقطم ملت ص راتعصم/ا ك0 0.1 اندز ديمعاة عع مدأكوجيوود 
ع 65[أت عاأعيري معطم عأل ]15 ردم جرم أبصامم1 لورييس ةد امعجاعر 
عه كمع العمعء لعز عع04 ,كمع طنيهاجدنا معلمم امع ععلمتم ‏ اقازتومولن 





- 510 طعع ا ا هطيعمل 


وهل يوححد من يجهل أن الشسكل الذي يعاللجه كتاب الدين 
كقتضى العقل .كعجرده ليس شيكاً آخخر إلا المعركة بين الخير والشر 
أسعنادا إلى نظرية الخطيئة الموروثة (ع0ناءء5 +01) وفيها يستعمل 
كنط فكرة المسيح مثالاً من مفهوم الإنسان الكامل بالمعنى الصوق 
للكلمة؟. ثم أخصيرا من يجهل أن كتاب كنط في الخصومة بين 
الكليات قد أدانته المراقبة لكونه يؤكد فيه على حق كلية الفلسغة 
أن تبحث ف المسائل الدينية استنادا إلى تبيزه الشهير بين الكلام 
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النقمي الذي يعتمد على التصوص وتاركفها والكلام العقلى الذي 
دفاعا عن الدين المسيحي في رده على منع السلطل له من الككلام في 
المسائل الدينية؟. 

إلى متى يغالط المثقفب العربي الشارئ العربي الذي يتصوره 
جاهلا بالفكر الغربي فيسوغ أمورا! لا يقيلها العقلى ويعتبر ما يمكن 
ف الفكر المسيحي متنعا في الفكر الإسلامي: متى كانت الفلسسفة 
تستطيع أن تحجم عن البحث في المسائل الدينية» وأن تعتبر المسألة 
الدينية مسألة غير فلسفية فتكون:" الأسطورة أسطورة والدين دين 
والفلسفة فلسفة”؟ ما هذا الكلام؟ اليس هذا من جنس الوشف 
الساعي إلى تحييد القضايا الدينية باسم وهم الحوار بين الأدياتن في 
المستوى الفلسفي والدبى ؟ هل عكن أن يجعل من الخل السياسسي 
لمسألة التعايش بين الطوائف شرطا نلزم به الفكر الفلسفي الذي لا 
عكن أن يقنع بأتصاف الحلول في بحفه عن الحقيقة عامة وأسمصى 
الحقائق حاصة أعئى الحقائق في الفكر الدين الى هي عينها الحقائق 
الفلسفية وهما حت يهب با هيجل حقيقة واحدة ولا يتمير أت ألا 


بالشكل. 
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المسألة الرابعة: أساس المشروع الذنهضوي 


الشك الرايع والأخير 

هل يكفي العامل القرمي لتأسيس الاطار الحضاري الذي يؤسس 
مشروعا فلسفيا يوحد العرب: أو هل هو بالأحرى سيعيدهم إلى التداحر 
بين القوميات الفرعية التي استعربت بفضل الإسلامء وعكن أن تعود إلى 
قومياتها غير العربية مقل البربر والأكراد وكشير عداهم من القوميات 
غير العربية .كما حدث عندما كان من نعائج توكيد الأتراك على 
القوهية الزاكية إحياء "كل التعرات القومية التي قضت علي الخلافة 


الأخيرة ؟ 


النقاش : 

تصور دعاة القومية في المشرق العربي أنها الل الأمشل للتعالي 
على التعددية الدينية» وللتخلص من الدولة العثمانية إلى صارت 
تعتبر استعمار1 وخاصة من قبل التخية العربية ذات العقيسدة 
المسيحية. وطبعاً فكل مسسلم من المغرب لا يمكدن أن يسرى هذا 
الرأي لكوننا مديئين ببقائنا مسلمين وعربا للدولة العثمانية الي 
حالت دون يلوغ حرب الاسترداد إلى المغرب العربي لتمسيحه 
كما فعلت في كامل تراب الأندلس وجنوب إيطاليا (يكفي تذاكر 
استعمار شارل إللخامس لتونس لمدة تناهز نصف القرن في القرن 
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السادس عشر» و كاد يمسحها لولا التدعل العثمانى. ود بدا هذا 
الحل ناجعاً في البداية عند إحوتنا في المشرق العربي» إذ سرعان ما 
وظف في ما يسمى بالثورة العربيية الكبرى الى كلف بقبادتها 
شريف مكة بتدبير وإيحاء من نسائيم الأصدقاء الإتليز. لكن هذا 
امحل سرعان ما تبين مصنرا لمتسكلات أكير وأخطر من 
المشكلات ال قدم حلاً ها. فهو قد أحيا النعرات القرمية على 
مستويين: ضمن ما استعرب من شعوب الأمة الاسلامية كم بين 
شعوب الأمة الإسلامية الأساسية الي صنعت تاريخ الإسلام: 
العرب والفرس والأتراك. 

ومنذ أن تحاوزت أوروبا فكرة الدولة القومية الي عجزنا عن 
تحقيقها تردثت هذه الدولة القومية في الحقيقة عندنا إلى الدولة 
القطرية الى باتت تببحث ها عن مقومات القومية بالاستناد إلى 
التاريخ المتقدم على الإسلام» وعا .حصل خلال حقبة الاستعمار 
حتى وإن ظل الإعلان عن هذه النرعة يقدم بالكثير من الاحتشام 
وف بضع الفترات دون بعضها الآحر. وف الحقيقة فإننا لا مكن 
أن نفهسم تاريخ العرب الحالي إلا بالتسافس بين هذه القومييات 
المتقدمة على الإسلام وبتأثير المستعمر وثقافته الى تنافس 
مقومات الثقافة العربية ياسم تحديث سطحىي يعوض الذخ_لى 
بالأسباب بالأحذ يأغاط العيش والنتائج: بين قومية عراقيية تتغنى 
بتاريخ ما بين النهرين» وقومية مصرية تتغنى يتاريخ الفراعنة: 
وقومية شامية تتغنىء لست أدري هعاذا وقومية تونسية تتغنى 
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بالأبحاد القرطاجنية» وقومية لبنانية تتغنى بالأجماد الفينيقية إلم... 
وبذلك توطدت قوميات زائفة فبتنا دون القومية العربية وفقدنا 
كل رسالة كونية عكن أن تصل إلى السقف الذي حدده دورنا 
التاريخي الكوني الأول» وصار الكثير منا حلمه الأكبر أن يصب 
تسكحة من مستعمر الأمس. 

ماذا ند في مقترحات الأستاذ تيزين: انكماشا على العروية 
دون مضموت يمحدد رسالة معينة. ماذا ستصمد أسام الذعسوة 
الشرسطية ( من شرق أوسط ) وجل أقطارنا روابطها الموضوعية 
( أعو الاقتصادية والسياسية وحتى الثقافية ) .كستعمر الأمس 
أقوى بأضعاف من روابطها بالأقطار العربية الأعصرى؟ وما 
المشروع التاريخي الطموح الذي يكن أن نقدمه للشبابي حتى 
يصبح قادر! على النتشوة الوحودية الي تصاحب المشروعات 
التاريخية الي من حئس ما قدمت فلسفة المثالية الأمانية للألمان 
فوحدتهم وجعلتهم أعظم أمم أوروياء بعد أن 'كانوا إلى منتصف 
القرت التاسع عشر أقلها تقدما وتحدينا ومنقسمين إلى ما يناهز 
الء © إمارة ودويلة» حتى نضرب أمثلة حية وحديثة قلا نوصم 
بالماضوية إذا قدمنا مثالل الدهضة العربية الأولى الى 'كانت؛ مشروعا 
كونيا ولم تكن بحرد وصفة قومية كال نجدها في ما يسمى 
كشروعاث الفلسقة العربية المعاصرة؟ 


أن أطيل القول ف هذه المسألة يكفي أن أبقي السؤال معلقا: مأ 
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المشروع القومي ظطرفا والكوني رسالة في بناء النهضة العربية الثائبة 
على القومية العربية؟ وحسى لا يتحول البحث إلى متازعسات 
سياسية هي أكره ما أكره لكونها هي الداء الذي حال دون لتينا 
والبحث الفلسفي والعلمي الجاد» يكفي أن أشير إلى فساد تلتهم 
أن كون كل شيء ذا بعد سياسسي يعي أنه ضار كله سياسياء 
بحيث أصبح يغ عما هو أهم من كل فكر سياسي بالمعنى المباشر 
للسياسية» أع المشروع التهضوي الذي يقدم تو سسيعا للأفسق 
الإنساني وليس بخرد وصفة قومية مان جنس السؤال السخيف: 
كيف نلحق يركب الحضارة فتكون مثل الأوروبيين يدلا مسن 
تقديم نموذج جحديد للإنسسائية بديل من الإنسسوية العرديسة 
(وعلاماتها هي قي الحقيقة الذاتية الى يعتبرها الأستاذ التيزيق 
قيمة القيم في مقترحاته). هذه الإنسوية تعيسش في أزمة وليس في 
الغرب كما يتصور البعض مثال أعلى يمتذى إلا إذا تصورنا غاية 
تطوره أعين العولمة غاية ينبغي السعي إليها. ويكفي أن نتصور ماذا 
كان يمكن أن يكون الأمر لو أن العرب في نهضتهم الأولى سألوا 
مغل هذا السؤال: أما كان أقصى ماعكن أن يحصل أنهم 
يصبحون غساسنة ومناذرة على بكرة أبيهم؟ 


ف 2 ع 


تعقيب على مبحث 


(نحو فلسفة عريية متميزة) 


تور أبو يعرب المرزوة 
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ممه اه سني 

لعلنا نلاحظ ف أيامنا الراهئة ظاهرة حديدة أو فيها كثير من 
الجدة ججتاح الفكر العربي» بأنساقه كلها أو في معظمها؛ تلك عى 
تعاظم القلق سطحا وعمقا حيال (المصير) العربي. فمنذ عقد 
ونيف من الزمنء أي منذ بدايات تشكل ما سمّعرف ب(النظام 
العالمى الجديد) الذي اأكتسب مصطلمح (العولمة)» راحت تتضصح 
لدى للفكرين والسياسيين العرب عموماء ولدى أرهاط معينة 
منهم على تحو خاص» بعض معات هذا النظام» دون أن ينتهي 
ذلك إلى حالة من الإجماع النسبي. ولكتنا نلاحظ أن وآاحدة من 
هذه السسات رعا أحذت تفصح عن نفسها بوضوح قليل أو 
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كشيرء وعتايتها أحد المدامل الخاسمة إلى ضبط البنية العامة 
الحاسمة للنظام المذكور. وقد نعبر عنها بالصيغة التالية: إن العومة 
تتحسد في كوتها نظاما اقتصاديا وسياسياً وسوسيوثقافيا يسسعبى ) 
عبر آلياته وإمكاناته الكبرى» إلى ابتلاع الطبيعة واليشر قي سبيل 
قثلهم وهضمهم ومن ثم تقيكهم سيلعا. 

كان ذلك كتابة تبشير عا تقدمه (ما بعد الحدانة) مسن طرح 
يتلخص بالدعوة إلى إسقاط (الأماط الأساسية)» التي تكونت في 
التاريخ الأوربي مسد بدايات العصر الرأسمالي» مثل العقلانية 
والنعو قراطية والحدائة والقلسفة والإيديولوجيا. .إلخ. آما مسوغ 
ذلك فيقوم على أن تلك الأغاط قد (استتفدت) تاريخيا أ. وتكتمسل 
اللوحة حين تتبين أن الدعوة المذاكورة تتسع لتشمل وأغخاطا) 
أخرى ذات حصوصيات بالغة الحساسية والرهافة قي حياة اليشسر 
تبرز في مقدمتها (الهوية) و(التساريخ) و(الوطتية) و(القومية) 
و(التراث) و(العقائد) الدينية وغير الدينية اللحفرة على التقنم 
الإنساني. في هذ! وذاك تتقاطع ما بعد الحداثة مع النظام العالمي 
الجديد - العولمي» ليصل هذا الأصير - ست دواعسي بنيته 
الأساسية ووظائفه المركزية - إلى الدعوة لتفكيك الحدود بين 
الدول والمراكز الحضارية والهيعات وللؤسسات» تهيئة ل(إعادة 
بناء العالم) وفق المبادئ والقواعد وامثل» التي تقتضيها ضرورات 
(الكونية الجديدة)» (كونية السوق الستلعية) بوصفها يهاد (القرية 
الكونية الواحدة). 
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في هذ! السياق الكوني التساريخي. يجا المفكرون والسياسسون 
وجموع من العاملين في الحقل الثقاق العربي أنفسهم في وضعية 
تبدو وكأنها مباغتة للجميع» وتأخد عليهم أنفاسهم. فإذا كان 
التدفق الغربي الحديث (الاستعماري الإمبريالي) باجّماه العالى العربي 
قد حدّد سقفه بحيت لا يخر س على ضرورات الاحتفاظ بالهويات 
الوطدية اخملية والدولتية في هذا العالم جدود توظيفها ف خدمة 
مصاخحه الاستزاتيجيةء فإن النظام العالمي الجديد رفع هذا الستشف 
إلى حذه الأقصى التمسل: تفكيك كل شيع وإسقاطه لصالم 
(كونيته السوقية السلعية) المأتي عليها. وقد أتى ذلك ليواطع على 
حالة (الخطام العربي): باتّماه أن يفضي ذلك إلى إغلاق ملف 
الرهانات العربية التاريخية المفتوسحة. 

واللآأفت بقوة أن دعوة التفكيك والإسقاط تلك تأتي في 
اللحظة ال أذ يتضح فيهاء لنحب ثقافية وسياسية وغيرهاء أن 
ما يسعى (العولميّون) إلى إنهاته في عالمهم المديدء هو - بالضبط 
وضمن الخصوصيات المطايقة - ما يفتقده العالم العربي وما يعمل 
جموع من مثقفيه وسياسييه على التأسيس له: إن الدولة القومية - 
الفيدرالية مشلا - والدوقراطية السياسية» والخراك السياسسي 
والثقاتي» ومشاريع التنمية الشاملة في إطار إصلا م وديس 
عميقين للمؤسسات العامة والخاصة وضمن جتمع مدني مفقشوحء 
إن هذا وذاك إضافة إلى إعادة بناء النظام الثقافي العربي والقوة 


3 تعقيب على مبحث الدكتور أبو يعرب المرزوقي 
ا الل اسيك الى للا00 الجر 7 » ره لكاي 


الذاتية في كل بلد عربيء هو كله مطروح على بساط اليبحث 
بهدف إنهائه على صعيد كونه لايزال طموحا عربيا. وقي هذا 
كل تقف مسائل التراث العريي متهجا وتطبيقا وعبرها مسائل 
الثقافة العربية عموما في موقعها الراهن مسن الداعصل العريبي 
والخارج الكوني» الغربي منه تخصيصاء لتطرح أسكلة جديدة 
يخترقها جميعاً سؤال المستقبل والمصير والآفاق الختملة. 

في ذلك المتعطف النظري والمنهحيء يبرز ذلك السؤال الأعمير 
بصيغة يمكن تحديدها وضبطها على النحو التالي: أما زال معتملا 
المحازقة بالتفكير في مشروع نهوض جحديد» يجيب عسن الشكلات 
المكدّسة والمعلقة القديهة والمستجدة في الواقع العربي الراهنء 
ويؤسس لعملية التقدم المعقدة؟ ويأتي هذا السؤال في سسياق 
محاولات تأبيد (التختلف) العربسي» يحيسث يصير (تخليفا) قصديا 
خرص الساعون إليه في الدامل كما في الخنارج على زرعه في 
عمق الجتمع العربي. ولعل الجزائر ولينان يقدمان نموذححين بالغي 
الأهمية على ما نحن بصدده. وملاحظ أن الحرب الأهلية قف لبنات 
بطريقة أو بأخرى أسهم فيهاء بدرحة معينة» يحيسث أكتسبت 
الحرب السلحة صيغة حرب فكرية وإيديولوجية. ولكنها - قي 
أساسها - لم تكن حربا فكرية وإيديولوحية» ناهيك عن القول 
بكونها إحربا فلسفية بين الإجمات والإالماد)» كما يرى الأستاذ 
مرزوقي في يحنه الذي نحن بصدده هنا وص ١‏ من البحث). 


الد كتوو طيب تيزيني اج 





إت رأيا مثل هذا الذي يطلقه الأستاذ مرزوقي يغب أشدام 
المصا لم الاقتصادية والطبقية والطائفية والسياسية والإدارية 2 2 
الى كمنت وراء المرب المذشكورة وجاء الفكر العذائفى ليطهر 
عثابته تأخيصا واخترالا مكثفين نا أو لا ونح الفكر (الفلسفى) 
دور مضعحما يجد تفسيره في المنظومة الفلسفية المثالية الى ترى ثي 
الأفكار (الفلسفية) عوامل التغيير الاحتساعي ثانيساء ويد في 
الصراع بين الاعان والالجماد خلاحية تلك الأفكار ثالغا. 


7 عن 2# 


من ذينك الموقعين ينطلق الباحث في بثه؛ متجها نحو مشروع 
يؤسس ل(فلسفة عربية معاصرة). فالنظر إلى (الفكر) من حيث 
هو مقوم الواقع والتاريخ مسن طرف أولء» وتحديد (هذا) الفكر 
عتابته فكرا إعاتيا وفكرا غير ماني من طرف تان هما ما يع سس 
مجموعة الأفكار الى قدمها الأستاذ مرزوقي في البحث إياه. فبدلا 
من العمل على تقصي الخخنصوصية التاريخية لتحقل الذي يراد له أن 
يكون حاضنة الفكر الفلسفي الذي يسعى الكاتب إلى إنتاجحه 
ينطلق هذا الأخير باتماه ذلك مفعماً بالمقارنات بين هذه الوضعية 
وتلكء ويين هذا الفكر وذالك» بحيسث تنقشع من يديه امنود 
التاريخية» الي تجعل -- مع (ذاتية الفلسفة) - ذلك الفكر الفلسفي 
على ما هو عليه. من تلك المقارنات ما يعقده الباحث بين ظروف 


نب تعقيب علي مبحث الدكتور أبو يعرب المرزوقي 
الإسلام الباكر ف النصف الأول من القرن السابع الميلادي وبين 
خلروفنا العربية والإسلامية المعاصرة» وما يعقده بين فكر أبن تيمية 
واين خلدون وبين (النظرية الوضعية)» إضافة إلى ما بين إنصوان 
الصفاء وبين (الوضعية العملية أو الماركسسية) إلخ.. (انظسر ص: 
7 بهذه الكيفيةء نفتقد سياقات تاريخية كلامة للظطاهرة؛ 
الي تعمل على تقصيهاء وهي: 

)١‏ السياق العمومي الكلي المتمثل ب(العصر). 

) السياق العمومي النصوصي المتمثل بالجتمع الذي أفصحت 
عن تفسهأ فيه. 

*) السياق الخنصوصي المتعلق بعملية تبتين الظاهرة ذاتها. 

ونضع يدنا على مواقع أرى حاسمة من بحث الأستاذ مرزوقي 
يفصح فيهاء بوضوح مؤ سس متطقيأء عن ذلك النهج اللاتاريخي» 
الذي يعيق الباحث في عملية تقصّيه لحيوية التاريخ الفكسري 
العربي. فمن طرف أول» عيز إلكاتب تيسيرا يكاد يكون قاطعاء 
بالإعتبار الإبيستيمولوحي» بين (التاريخي) و(الفلسفي)» وذلك 
بصيغة التمييز بين (الذاتي والطارئ). فهو يرى أن البحصث ذو 
بعدين: (تاريخي لظاهرة الفلسفة وفلسفي لحقيقتهسا. . ونقسدم 
البحث الفلسفي على البحث التساريخي تقد» ا للذائي على 
العرضي). (ص .)٠١‏ هاهناء نتبيّن غيابا فظا لحدلية التارضي 
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والفلسفي. فإذا كان الأول» حقاء ذا بعد طارئ (عرضي) فإن 
ف الوقت ذاتهء ذو بعد ذاتي. ذلك لأن عملية جلي السألة هى 
وججة من أوجحه ذاتيتها؛ فالظاهر يتجوهر واطوهر يتمظهر. وخذل 
فإن تلك الثنائية بين التاريخي والفلسفي تفضي إلى النظر للتاريخ 
عثابة (-حاملة) تنتقل عليها (حقيقة) الفلسفة من مرحلة إلى أخصرى 
واكأنها بنية ثابتة» من حيث الأساس. وهذاء بدوره؛ يظهر لماذا 
وصل الباحث إلى القول بأن (العلل اللرفية)؛ في نشأة الفكر 
الفلسفي في الخضارة العربية الإسلاميةء كانت عثابة امتهان هذا 
الأسير وص ١‏ 73). 

أما من طرف ثانء فإن الحضور الذي يكاد يكون حانما للنهج 
اللاتاريخي ف بحث الأستاذ أبو يعرب المرزوقي» يعلن عن نفسه في 
واحدة من أعمق وأعقد الإاشكاليات في الفكر الإسلامي» وهي 
تلك الي تتمغل في (الوحي). هاهناء قد ثرى أن هذا الأمير ظل 
- في غالب التفسيرات والتأويلات والقراءات إل قدمها حوله 
مفكرون ومنظطروت عرب وإسلاميودٍ ومستشرقون وغيرهم - 
ينظر إليه عثابته حدما أو أمرا عارحا على التموضع التاريخي 
المشخص. بيد أن العودة إلى بعض القراءات والدراسات تنظر إل 
ذلك رعا على نحو لا يمخرج عن هذا التموضعء وذلك حيث يتصل 
الوحي بالتتي وبالبشر. وهذا الأمر يتصل (بآية النزول)»؛ الي يرد 
فيها: 9و تزلناة تتزيلاي بالإسراء: ١3/119‏ 9]. ويتناول الزمنشري ذللك 





4" تعقيب على مبحث الداكتور أبو يعرب المرزوقي 
ا ا و ا تت 


من موقع التمييز بين (نوّل) و(أنزل)» فيرى أن القرآن الكريم 
نرّل أي نزرل متجّماء قِ حين يرى أن التوراة والإبجيل أنزليا؟؟. 
والفرق بين هذا وذاك. فالقرانت وَل (جملة واحدة إلى سماء الدنيا). 
ولكنه نول على الي أية آية) على امعتداد عشرين سنة. ولما 
كانت عملية التندّل ذات غاية اتصلت بالني وبالبشرء فقد راح 
التساؤل يطرح نفسه فيما إذا كسان - من جهة النظر اللاهوتية 
الميتاة فيزيقية -- مُسوّغا أن يتحدث للرء عن تماه كلسي بين المقاصد 
الإغية من الوحي والتوضعات البشرية النبوية أو النبوية البشرية 
البق يفضي إليهاء وكذلك بينها وبين (الأفهام البشرية)! ولعله في 
حال الحقاظ على (التوحيد) وعلى (وحذدة الذات بالصفات)» 
يظهر الأمر على أنه أو كأنه قابل للتسييق التاريخي07؟ من موقع 
ذلك وف ضوئه أليس محتملا أن نحافظ على تدفق التاريخء بل 
على مفهوم التاريخ وسياقه» حين يجري الحديث على (الوحي)» 
الذي أتى من أجل البشرء وكان عليه من ثم أن يعقد صلة ما 
معهي ماع يشر ]!. بين أن الأستاذ مرزوقي - في نهسه 
اللاتاريني الغالب - يرى أن الوحى يجد غايته ف بدآيتهء ومن نم 
بدايته في غايته (اتنطر؛ ص ©2)755 دوت (الخمسين)» بسأت عملية 


4١١‏ انطر الكفاف للرخهري ؤث/ر 11 أ. 
(5) انظر حول ذلك 'كناينا: الدعى القرآني أسام إشكالية البنيية والقسراية - دمشضق 
541 ام الفصل اناس ختصرصا ص 5ه" -. 84 
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(العسدع) به و(تلقيهم بشريا يمحكن أن تجمعل منه نسقا ذا (رجع 
بشري)؟ حصوصا وأنه (كان ينرل حسب الحوادث ومقتضى 
الحال) المشحخص'؟ . وف الوقت ذاتف نقرأ لدى الباحث ما يدعو 
إلى التساؤل حول الاتساق المنطقي في بمثه. فهر من طرف يكف 
النظر في الوحي على ذلك النحو (الاختزالي) القاطع؛ ومن طرف 
آحر يعلن (صه ؟ من البحثع أنه (لأول مرة في التاريخ الإنساني 
نحد أمة تنفسي الحوية القومية الثابتة والمغلقة. فالشوية في التصور 
العربي الإإسلامي هوية مفتوحة... إنها بنية تاريخية لا هيثشة 
عضوية). كيف ينظر الباحث إلى ما يبنو لنا مفارقة منطقية في 
هذه العملية؟ 

في هذا المتعطف المعقد, لعلتا نرى أن قراءة الزعخشري لكيفية 
الصدّع بالوحي أولاً والأعمف بالتمييز النسبي بين كناب التتزيل) 
وإكتاب التأويل) ثانياء حكن أن يزحز حا تلك الثقالة القاطعة الي 
يرأها جمع من المفسرين والفقهاء والياحثين الإسلاميين سعة خاصة 
من عات العلاقة بين (السماء) و(الأرض)» أي بين الوحسي 
والبشر. وق هذا السياق» نود الإشارة إلى تقطة قلما ظهرت على 
أقلام أولتك وغيرهي على أهميتها الى رعا كانت حاتمة بالنسية 
إلى مصائر العلاقة بين (المطنق) و(النسبي) وفيما يتصل بالدين؛ 
تلك النقطة تقوم على غياب أو تغييب (الماريخ ومقرلة التاريخ) 





١956 أحمد أمين - فسحر الإسلام ص‎ )١( 
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لصا (ثنائية الوحي والعقل). فبغض النظر عن التيار الدلين ذي 
المضور الواسع والقائم على إقصاء العقل والعقلانية» يرى التيار 
الآسر الآعحذ بالعقل والعقلانية أن (العقل) يجد وظيفته الكيرى في 
التدليل على وحود الله عبر تجلياته في الكون الطبيعي والإنسانيء 
إضافة إلى وظائف أخرى. ومن ثمء فهذه الوظيفة تجد حدودها في 
هذه الذائرة. 


#6 علس 


إن إقصاء التاريخ والتاريخية عن الفكر العربي الإسلاميء الذي 
يجد مصدره في وحي يرى أن مبتداه يشير إلى منتهاه وأن منتهاه 
متضمن في مبتداه» يجعل من الحديث عن (فلسفة عربية إسلامية) 
بل عن (فكر عربي إسلامي) أمرأ غير مسائغ. فسيرا على تقاليد 
أرسى معالمهما في المغرب العربي بعض المفكرين منهم محمد ععابد 
الخابري» يتابع الأستاذ مرزوقي عملية التشكيك القاطع في الفكر 
العربي وف منتجيه من العصور العربية الإسلامية الوسطى وحتى 
المرحلة الراهنة. واكأن الباحث العربي (مكتوب عليه) أن يبدأ 
دائماً من صغر لا تاريني» ليؤسس عليه (فكراً ريادياً جديداً)» 
أولاً بأول. وفي هذه الحال» يفرط ب(تاريخية الأصفار السابقة) 
أولأء وب (عملية النزاكم التاريخي) الى تحدثها (الهبرة التاريخية) 
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الكامنة وراء ذلك ثانياً. فيدلاً من (الاسصناس) عقولة رجدلية 
الاتصال والانفصال) أو (الاتصال انفصالاً والاتفصال اتصالاً), 
الى تطرحها المادية التاريخية الجخدلية الي يهاجمها الأستاذ مرزوقي»ء 
دون تبصر كاف بهاء يجرد قلمه إلى إلصاق تهم (الإنشضائية الفوقية 
والقول الإيديولوحي البعيذ شنيد البعد عن القول العلمسبي - 
ص5 )١‏ ب(التحربتين العربيتين الإسلاميتين الوسيطة والمعاصرة). 
ويتابع تهمه حاتين التحربشين ولمنتجيهها من الفلاسفة والمشفكرين 
ألعر ميدع مستخخدما ق سبيل ذلك ما أظهرناه سابقا تحت ححدٌ (نهيج 
المقارنة) بنسيجه الائتقائي اللاتاريخي. ففى معرض حديثه على ابن 
ثيمية وابن خلدون: يعلن أن الحخلول الى قذماها على صعييد 
الفلسفة هي (في كل الأحوال أفضل ألف مرة من كل الخحلول التي 
اقترسحها أدعياء التفلسف من الحدثين الذين ليس لحم ثقافة فلسفية 
تضاهي ثقافتهما برغم أعتلاف العصور). ويتابع الكاتب على 
الصفحة نفسها وص )١١٠١‏ تشهيره يكل (لمتفلسسفين العسرب 
الحديثين) بطريقة وثوقية ترتفع عاليا إلى مستوى استباحة تاريخية 
وتحصوصية المراحل التاريخية وشخوصها: (فلا وجود لمتفلسف 
عربي حديث واحد يدعي تقديم المشروعات له من العلم بعلم 
عصرنا ماما بعلم عصرهما فضلا عما تميزا به من ذكاء تضرب 
به الأمغال). وأخخيراء يكتب الأستاذ مرزوقي مسترسلاً في هجومه 
العقيدي (الإيديولوجسي) على كل ما ظهر من أفكار ورؤى 
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ومشاريع فلسفية عربية» واصلاً بذلك إلى ضرورة إحداث (قطيعة 
إبيستيمولوجية - مطلقة) مع هذا كله معلنا - على نحو ضمتي 
كما أعلن الجابري في حيته - أن ما يقلئمه ف بحثه المعني هنا يجمل 
تباشير (الحل العلمي): (فكل المشروعات المزعومة فلسفية (التني 
قدمها مفكرونا) ضروب من العجلة الخالية مسن التؤدة العلمية - 
ص١١١).‏ 

هاهناء يحد أنفسنا أمام تموذج من (النقد التصديقي) للفكر 
الفلسفي العربي في يحلياته الممتدة أكثر من ألف وثلاث عقة سنة. 
فهر (فكر إنشائي فوقي إيديولوجي لا علمي دعي عجل حال من 
التؤدة العلمية ص .)١١١‏ وحيث يكون الآمر كذلككء» ألا يغدو 
من المسوّغ أن يذهب فكرنا بعيدا ياتجاه المصادر البعيدة المثفية أو 
التي يخعفيها نص المرزوقي» وهي تلك التي تمتح من الفكر 
الاستشراقي ذي النزوع العرقي والقائل - بقلم إرنست ريمان7"©: 
(من انط وسوء الدلالة بالألفاظ على المعائي أن نطلق على 
فلسفة اليونان المنقولة إلى العربية (لفظ عربية)...: فكل ماقي 
الأمر أنها مكتوية بلغة عربية). إن التحدث عن (إفلسفة عربية) 
ليس» إذنء إلا من قبيل الزيف أو المواربة التاريخية. لماذ!؟ يجيينا 
الأستاذ مرزوقي» رعا ضمتاء بأن (أبطال - العرب والمسلمين - 


0 كعنتوتقلطعك كعدوهما كمل كعلوعسه[ جع 6مرنوومت وكلوجد كع علمسفصة‎ )١( 
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جميعا من الهجناء - ص58 1)» ميث لا بصح أن تطلب منهيم 
أنفسهم أن يقدموا لنا (ما نتعلمه) على مسترى الفكر الفلسفى أو 
النطلري عموما. وق هذاء يلتفي الكاتب مع رينات إيادء الذي 
يعلن» صراحة ودون غمغسسة: روأعدنى أول من يعترف بأنه لا 
يوحد ما نتعلمه أو تتعلمه تقريباء من ابسن وشسكء ولا مسن 
العرب)222 . ويعلل ريئان ذلك الحكم قائلا: (وليس العرق السامي 
هو ما يتبغي لنا أن نطاليه بدروس في الفلسقة )''2 . 

وإذا كان محمد عابد الجابري قد أحال (غيابع الفلسفة من 
التاريخ العربي إلى اللغة العربية. الي تقوم - على حد قوله - على 
(خخاصتين اثنتين هما لا تاريفيتها وطبيعتها الحسّية)» مما يحول درن 
توفرها (على الأدوات والآليات الضرورية للتفكير» رومن ثم) 
فهي ليست لغة ثقافة وفكر)7©ء فإن المرزوقي لعله يحيل ذلك 
(الغياب) إلى عدد من العوامل يبرز منها هيمنة (المقابلة السطحية 
بين إبيستيمولوجحية علوم الطبيعة وإبيستيمولوجية عدوم الإنسان 
(الى قامت» على الضرورة السببية الى تعتبر أساس الأول والخخرية 


)١(‏ ص؟١‏ من اكاب رينان: أبن رشد والرشدية - بالعريية ترج.ة عادل زعي 
بات كام 

(؟) للرجع نفسه ص 5-44 4. 

(1) محمد عايد الجايري تكويس العقل العربى. دار الطليعة؛ بوررته ط8 مقااع. 
صر عق - لق ء 
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الخلقية الي تعصبر أساس الثانية وهما تصوران بدائيان للمعرفة 
العلمية في الفلسفة القنعة). (صه ١‏ من البحث). ويلجأ الباحث» 
ف سياق ذلكء إلى حالة الفصل في إتجاز عملية تحاوز تلك 
المقابلة» إلى القول بأن (كلا التجاوزين من مقومات المذصب 
الأشعري وهما أساسا نقد الغزالى للفكر المشائي وللفكر المعستزبي) 
(نفسه- ص5 -)1١‏ 

إن الأستاذ المرزوقي» هناء يريد أن يعلمتا أن إشكالية (التفكير 
البدائي العربي الإسلامي) تقوم على أنه - في تناوله للعلاقة 
الإبيستيمولوحية بين العلوم الطبيعية والأخرى الإنسسانية -- تورط 
ف الحديث عسن خصوصية كل منهساء ميث لا يختلط لهابل 
بالنابل على صعيد التمييز الابيستيمولوجي بين الحدث الطبيعمي 
والحدث الإنساني. أما الحل» برأيهء فقد أتى من الأشعري» الذي 
- كما هو معروف - أقصى مفهوم السيبية الطبيعية عبر تحويله 
إلى مفهوم (العادة والتعود). والطريف في ذلك يكمن في أن 
اليباحث يرى ذلك دفعا للعلوم الغربية وتعميقاً لما لانطر: صغ .)١‏ 
ولو أن الباحث قد قام بنقد إبيستيمولوجي للعلاقة الي تدذنت» 
لدى جموع من الباحثين العرب (والغربيين كذل.ك)» إلى مستوى 
ميكانيكي ضار» مع الاحتفاظ عا يجعل من العلوم الطييعية والعلوم 
الإنسائية علوما لها خصوصيتها بقدر ماتمتلك الأحداث 
(الطبيعية) و(الإنسانية) من خصوصية:؛ نقولء لو فعل الكاتب 
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ذل"ك» لكان على قدر كبير من الحقيقة. أما أن ينظر إلى كلا علي 


العلوم في ضوء وأحدء فإنه يكون عثابة من ينظر إلى علمم الفيزياء 


ولعلنا نضع يدنا على أحد أهم الأسباب الإيديوتوجيسة:» الي 
حدت بالأستاذ مرزوقي إلى التنظر لوالفلسغة العربية أو الفكر 
الفلسفي العربي)؛ خخصوصاً التحدر من الحضارةٌ العربية الإسلامية 
الوسيطة» عثابته فكرا (ملتبسا زائفاً إنشائياً إلخ..)» كما ورد معناء 
ذلك اللهاث وراء (الغرب) من حييث هو النموذج للنهسوض» 
محطما بذلك ليس خصوصية التاريخ العربي الإسلامي فحسب يل 
كذلك خحصوصيات التواريخ الغربية والآسيوية والإفريقية وغيرها. 
فهو يعلن بكثير من الثقة: (والغريب أننا نرى أمام ناظرينا التكرار 
الناحح لتحقيق النهوض في حل بلاد آسيا غير الإسلامية فضلاً عن 
تحربة اليابان في القرن التاسع عشر يتحقق ها عائل الشروط الي 
تحققت بها النهضة الغربية؛ ولا نعي ذلك). (ص6؟7١).‏ 





بن # #6 


تسبييد زا اع 
قي ضوع ذلك كله ومن موقعةع نتجه ألأن إلى ها دعاه الأس عاذ 
مرزوقي (مشروع تأسيس فلسفة عربية متميزة من حيث هو فكر 


متصف بصفتين: تعبير عن وعي نهضوي مقبل أو مدبر...). 
وص ؟4 من البحث). فإذا كان الباحث محقاً في النظر إلى ذلك 
المشرو ع .عثابته (تعبيراً عن وعي نهضوي)» فإننا - بعد ذلك - لا 
ندري بالضبط كيف يحقق ذلك بعد أن ترك (الحقل الفكري 
النظري الحربي) يباباً. وبكيفية أكثر ضبطاء يتحدد الأمر بصيغة 
السوال التالى: إذا كان الباحث قد أطاس ب(التحربتين الفلسفيتين 
العربيتين الإسلامية الوسيطة والمعاصرة)» اللتين مثلقا حالتين 
راستعير القول الفلسفي (فيهما) وكأنه قول تام لكونه لم ينشأ 
نشأة ذائية حلال ممارسة النظر والعمل - 2016 فمن أين يبدأ في 
ذلك؟ هل من (صفر راهن) يقطع تمامأ مع تينك التجربتين» أم من 
(الغربع؟ هاهناء يدعلنا الأستاذ مرزوقي ف التباس يقسارب 
المتاهة! فهو إذ أدان (التحرتين) المذكورتين اللقين تحجسداتك 
والخال “كذليك» ما نتعارف عليه ست حد (النراث الفلسفي 
العربي الإسلامي)) فإن حديثقه عن (بعث الفلسفة العربية» لا 
يعود ذا معنى (ولعلنا نرى قي ذلك أحد التناقضات الى تقح عن 
نفسها في يعض مراضع البحث الذي بين أيدينا). فالكائب يعلن 
أن (اشتراط ) العلاقة بالماضي (القائمة على العودة الإحيائية إليه) 
والركير على لطة ممددة باعتبارها نقطة بداية الاسعناف الملمكن 
لبعث الفلسفة العربية بعثأ يجعلها متميزة في حضارتناء يوحبان 
يحت مميزات تلك اللحظة). (صع ١١‏ من البحث. أنظر كذلك: 


3 


4م 
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ص7١).‏ وإذا غضضنا النظر عن ذلك التناقض واإفترضنا أن 
الكاتب بود الانطلاق نر (بعث الفلسفة العربية عن حييث هى 
نقطة بدايةي» فما هذه (الفلسفة العربية) المعنبة هنا؟ 


فق إحابته عن ذلك السؤال» يؤسس الباحث لعملية انتهاك 
الخصوصية التسبيق الي تمتلكها (الفلسغة) واليّ تمعل متها ما هي 
عليه. فإذا كان محقاً في التشكيك في القاعدة الي تقوم على (رفض 
الفكر الفلسفي باسم الفكر الديي وعلى رفض الفكر الديئ باأسم 
الفكر الفلسفي) - ص١4‏ فإنه - قيما ترجح - على خطاأ 
منطقي وعتهجي فادح حين يلغي الجدود المنهجية والتطرية 
القائمة بين النسقين المذكورين. فهو برى أن (الفكر الفلسفي فكر 
لكونه في ذروته سؤال ديئ.. والفكر الديئ فكر لكونه ف ذروته 
سوال فلسفي) - نفسه. فإذا كانت الفلسفة غير مضادة للدين 
تحترمه وَتَقرٌ به نسقاً ذهنياً ذا خنصوصية معينة» فإتها - مم ذلك - 
أمر آحر مختلف» يقدر ماهو مختلف عنها؛ وإلا فلتفكك الدود 
بين الأنساق المعرفية كلهاء لنحد أتفسنا أمام مصطلح (الحكيم 
الموسوعي)» الذي ينطوي على ما يعرفه وما لا يعرفه! وإذا ما 
واحهدا شخصية مثل ديكارت أو لاييستز توحّد - بطريقة ما- 
بين الفلسفة والإصلاح الدينء (انظر صلم من البحث)» فإن 
ذلك لا يجسد المبدأ الإبيستيمولوحي للفلسفة» بقدر ما يعبر عن 
إشكالية التمو الفلسفي في شخصية مؤمن أو فيزيائي أو 
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سوسيولوحي؛ وكذلك - وهذا واجهتاه بيكنافة في الساريخ 
الفلسفي العربي الإسلامي الوسيط - بقدر ما يعبر عن تقية محتملة 
في مرحلة تاريخية تتسالف فيها سلطة النظام السياسى مع ساطة 
مجموعة مؤثرة أو أحرى من الفقهاء» أو -- وهذا محتمل كذلاك - 
مع سلطة طاغية خمهور غاضب محيش. 

ويتضح الموقف التلفيقي في بك الأستاذ مرزوقي يزيد من 
الوضوح» حين يستخدم إلى حانب ثنائية الدين والفلسفةق ثنائية 
(علوم النقل وعلوع العقل) -- ص57. والسؤال الذي يفرض نفسه 
هاهنا هو: لماذا الإللحاف على الأخذ بهذه الثنائيات؟ فإذا! كانتت 
مرججحعية (الدقل) تتمقل في مطلق لا يتغير بذاتى بقدر ما تتغير 
قراءاتف فاك مرجبعية (العقل) تتمثل في متغير يتغير بذاته» بقشنر ما 
تتغير تحلياته. ثي ما الهخدفش من تكسير السياقات والختصوصيات, 
الى تمتلكها المصطلحات والمفهومات»ء كأن تقول (علوم النقل)؟ 
والسؤال الأكثر أهمية وحسماء على الصعيد الإبيستيمولوحي 
التأسيسيء لعله أن يكون التالي: هل يحتاج (النقل) ما يسوّغه من 
شدار جه وكذلك العقلء والدين» ووكذلك الفلسفة؟! تقد 
تساقطت مسوغات (إفتسفة التاريخ)» الى قدمها هيحل في حيته 
حيث تبين أن علم التاريخ ليس هو علم (الحدث التاريخي) من 
والقاصد والقيم المطروحة على صعيده؛ فانتهت - بالثالي - 
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المسوغات المعرفية لذلك التركيب الملفق: فلسفة التاريخ. أما أن 
يرى الباحث أن (التاريخ هو أخص ختخسائص الدين) - صه 3 
فإن في ذلك وحهين اثنين. أما الأول منهما فيقوم على احتمال 
ذلك القول» إذا لأ الباحث إلى تؤرعحة (الحدث والنص) الديئيين 
من موقع تأويل محتمل لذلك؛ وهذا ما لم يتضمح في يحنه. وييقى 
الو جه الثاني ليفصم عن نفسه بالصيغة التلفيقية, الى واجهناها 
عنده على صعيد الثنائيات بين العقلى والنقلء والعقل والدين»: 
والفلسفة والدين. ولعلتنا تذكر عا واججهنا مثيلاً لذلك عند المفكر 
المصري الراحل ز كي يسبب تحمودء صوصاً في كتابه (يتجديد 
الغكر العربى). 

إنهء إذن» تمط من التعمل شائع قي أوساط من المفكرين 
الإسلاميين يسعوت من عملاله إلى تعقيل الدّين وتديين العقل بصيغة 
الفتلسفة والدين. وهذا النمط يتحول إلى أحجية: حين يمسحيا 
على عدد من الفلاسقةةء الذين خضعوا لما يقرب من (تحاكم 
التفتيش)» مثل إبن رشد من القرن الثاني عشر. فالأستاذ مرزوقي 
الذي يطرح التاريخ النظري (الفلسفي) حارج تاريفقه الاجتماعي 
المشخص» لم يتمكن من تفكياك البنية السوسيوثقافية لمسدث 
(محنة) أبن رشد؛ فقرأه (من فوق)؛ مُفرطا - بذلك - عا قد تمده 
تلك البنية من (أدلة) على ذلك (انظر ص؟8 من اليحث). وهذاء 
فإن اعتقاد الباحث بأن للسوء ابن رشد لتحويل (شرعية الفكر 
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الغلسفي إلى مسألة فقهية تحلّ بفتوى بدلاً من كونها مسألة 
وحودية تحل بما يصفه القرآن الكريم بإ(عزم الأمور) - ص”8» 
ينطلق من تحميل القرآت إياه ما لا ملف وهو أن يكون نصا 
فلسقيا. وبهذاء لم يضع يده على أن التص المذكور ليس هو ذلك» 
بقدر ما هو نص يحفز على التفكير يدود إبيستيمولوحية تجد 
مرجعيتها القصوى في الوحود الإلحمي ذاته. وفي هذا وذاك غاب 
أمر ذو بال» هو أن الفكر الفلسفي العريي الإسلامي كان عليه أن 
يلف على الفكر الديئ التفقيهي» بدعم من التص القرآني الكريء 
كي يكتسب أولاً إقراراً شرعياً بوحوده» وكي يحقق - على هذه 
الطريق - استقلاليته الذانية النسسيية الضرورية حيال الأنساق 
# 3 # 


والآن» ثمة مسألة تلقى بطلاها على العلاقة بين العام والشاص» 
أو الكلي والحرئي. فهذه العلاقة تظلهر في الحقل الفلسفي» 
بصيغتين اثنتين تتمم الواحدة منهمسا متهمسا الأخرى. أما الصيغة الأولى 
قتفصح عن نفسها عثابتها إحدى المشكلات اللي تجعل الفنسفة 
منهأ موضوح بحث لماء في حين تفصح الصيغة الثانيسة عن نفسها 
من حيث هي تحسيد لعلاقة الغلسفة؛ بوصفها نسقا نظريا كليا 
عمومياء بالوضعيات التاريخية والسوسيوثقافية الحرئية الخاصة 
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بشعب ما أو أمة ما. فإذا ما كان الحديت متصلا يدينك اسدين. 
فإنه حديث قائم على علاقة التضايف الجادني. وليس على 
التجاور. ومنٍ شأن تلك العلاقة الأولى أن تفضي إلى النظر للكلى 
العسومي حزئياً خمصوصياً» تحيث تقو د العلاقة الثانية إلى النغلسر 
للجزئي التصوصي كلياً عمومياً. وإذا تابعنا ما يترتب على غلاقف: 
التضايف الخدلى ذاتها على صعيد العلاقة بين الفلسفة والأنساق 
النظرية الأحرى (العلوم المفردة)» وضعنا يدنا على أنها (أي الفلسقة) 
هي المعرفة عا هو عام يقدر ما يتعين في الخناسء وعللى أن تلك 
الأنساق هي المعرفة ما هو حاص بقدر ما تندرج في ذلاك العام. 
وحيث يكون الأمر على ذلك النحوء يغدو من قبيسل التعسف 
أن تتحدث عن (وحدة النوع البشري وتمائل الشروط الاجتماعية 
بالتسبة إلى ممارسات النظرية والعملية والاع لاف الأسلوبي 
بالنسبة إلى الأشكال الي تسؤدي وظيفة القسول الفلسفي) - 
ص ه لا ؟1). صحيح أن هنالك وحدة نوع إنساني؛ ولكن فده 
الوحدة هي كذلك» بقدر ما هي كثرة. وهذه الكثرة إذ توضع 
يوصفها الوجه الآغر من الكونية الي تشكل الوحدة؛ وامال 
كذلك» وبحهها الأولء» فإنها لا تختلف عن هذه الأخيرة اعمتلافا 
في (الأسلوب بالنسبة إلى الأشكال الي تؤدي وظيفة القول 
الفلسفي) فحسبء بل هي (أي الكثرة) عنتلفة عن تلك في بنية 
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القول الغفلسفي ذاته. فبدلاً من التحدث عن (ثنائية) أخرى» على 
طريقة الأستاذ مرزوقي» هي هنا ثنائية (الجوهر والشكل)» 
(جوهرع الواحدة البشرية القائمة على (مائل الشروط الاحتماغيية) 
بين البشر وعلى (الشكل) الذي يتجلى فيه هذا (الموصر)» يصح 
القول ب(حدلية الدوهر شكلاً والشكل جوهرا). ومن ثم فإن ما 
يقدمه الياحث على هذا الصعيد لعله يقرب من إحدى صيلغ 
(الميكانيكية الصارمة) ف فهم الظاهرة الفلسفية. وقد أكد الكاتب 
على ذلك» حين تناول علاقة (القومية) ب«(الكرنية) في الحقل 
الفلسفي. فبقدر ما يخرج المرء من (قوميته) إلى الأفق الكوني» 
يغدو قادرا على إنتاج فكر فلسفي. وبتعبير الكاتب» نقرأ ما يلي: 
إلا عكن أن نتصور نشأة فلسفة عربية متميزة من دون التعحلص 
من هذا الزدي المشروعي الذي توقف عند السدود القومية: فلو 
كان المشروخ النهضوي الأول مقصوراً على العرب وحدهم لكان 
مثال المسلمين الأعلى أن يساكوا من كاتوا أكثر تحضراً متهم 
ولصمار المشكل بالنسبة إليهم ولكان عمهم الأول طرح هذا 
السؤال الفاسد والنواب عنه: كيف نلحق يركب الحضارة حتى 
لو كان هذا الركب ذاهيا إلى الحاوية) - ص/7١1.‏ 
هاهنا تبرز الأسئلة التالية: 


ما موقع الغرب الأوربي من تلك الشرطية؟ 
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هل ما أنتجه على صعيد الفلسفة يُفرج عن حدوده القومية 
والوطنية؟ 





ألم يكن هذا الذي أنتجه تعبير! (فلسفيا) 06 الإاشكاليات 


أليس الفكر الفلسقي تعبير! عن (روح) عصرهء كما قد تمهم 
الأمر عند هيج ؟ 

هل يوجد الإنسان الفيلسوف بذاته ممرّدا؟ 

ثم أليست اللغة هي الحامل اللغوي للفكرء واليس للفحر 
واللغة حامل اجتماعى مشخص؟ 

أما أن يكون لهذا الفكر (الفلسفي) أفق وفضاء كوني» يُفرج 
به عن أفقه وفضائه المخلي» فهذا ما يبغي التأكيد عليف إنما عبر 
التأكيد على أن ذينك الأفسق والفضساء الكونيسين عراإك عسير 
اللتصوصية افنيسةغ أي عبر الخامل التلعوي والسامل الاجتماعي 
للفكر المعئ؛ وإلا فإ المسألة تأخخذ طابعا تلفيقيا أو طابعا 
كو»عوبوليتيا. 

إن إتتاج فلسغة عربية متميزة لمن يكون (تيزهما) خصارج 
الخصوصية التارئفية العربية الى من موقعها وف أفقها المعرقي 
والإيديو لوحي تفصح عن نفسها. ومن شأن هذا أن يعن أن القيام 
بهذه المهمة التاريية سيجد موقعه في إطار مشروع عربي جديد 


0 اتعقيب على مبحث ا" كتور أبو يعرب المرزوقي 
تتحدد أركاته ف ثلاثة» التحرير الوطئى والقومي من اكبيمنسة 
الإميريالية العومية ومن حيبها الاستيطاني الوظيفي» الملشسروع 
الصهيوني الإسرائيلي» والنهوض والتنوير. وبقدر ما يكون ذلك 
المشرو ع العربي حديدا على الأقل في المشكلات الى يطرحها 
دون الإشكالية الي لعلنا نرى أنها هي هي منذ القرن التاسع عشر 
وال تبلورت في قضايا التقدم الساريخي والوحدة القوميسة 
والدعرقراطية؛ فهو كذلك مشروط بالاحاية عن أسقلة التراثت 
العربي منهها وتطبيقا ف أفق التجادل التاريخي بين الأصالسة 
والمعاصرة» أي بين الأصالة معاصرة والمعاصرة أصالةء وعلى نحو 
يرز فيه الحاضر معيار؟ً معرفياً ومنهجياً وإيديولوحياً باتجاه مستقبل 
ذي فضاء مفتوح على تللك القضايا. ومن ثمء فإن الملشكلات 
الفلسسفية العريقة (الكلاسيكية)» المتمثلة بالأنطولوجيا (نظطرية 
الوجمود) وبنظطرية اللعرفة وينظرية القيم لم تعد بالنسبة إلى 
المشروع العربي الجديد أمرا ذا أهمية في ذاته بقدر ما تستمد 
حدارتها في إطار هذا المشروع وما ينطوي عليه من إلزامات 
علمية وتقنية وأحلاقية وسياسية واقتصادية وإيديولوجية وغيرها. 
وأخيراء لعلنا نقول: إن مهمة إنحاز ذلك العمل الكبير لابد أن 
تشغل فيها نب من المفكرين والمثقفين منزلة مرموقة» بعيداً عسن 
التروع التخبوي. ولعل واحدة من أيرز سمات هذه النحب أن 
تتمثل - بعمق معرقي وأفق مستقبلي تاريخي وتواشج تراثي يأ حذ 


الد كتور طيب: تيزيي وم 





بالوهج دون الرماد - ما نتعشيره المدخل إلى الفيئسو ف العرسى 
الجديد» وهو أن يكون المفكر فاعلا و الفاعل مفككرا في وطن يراد 
لد آل يسمتبأ سم هرورية وترأنا ونار شنا ف مستشيلا”. 


اخخصيرأ أو جصه شكري للياحث المر موق الذ تمر أبو سر ييه 
المرزوقي لا قدمه في يمثه الشّائق. ولاشاك أنه يشاطرني الرأني بأن 
الاتلاف في الرأي رعا يكون طريقا إلى التقاربء وإلى تعسييق 
الحوار العقلاني الودود في كل الأحوال. 


و ببقى, القول ضره ريا دائما أن من اجمتهد وأصياب قله أجخرانبع 
ومن امحتهد ولم , يعسب قله آحر واحد. 





الآريين 41١‏ 
آميا .لالع ملالا الال وبيد؟ 


ابس ستمولوجي 4 3 هك 5 


لاضع اثلا صارع لاخر دقع 
لك لاغاقء الاك الازه 
+ ب لالماأء للااء قكرأهو 
515 ؟؛ 55 ١ه:؛‏ لقألا 155 
خرء ا ٠١‏ أالآاء ١١م‏ 5545 
ا 19ه5,؛. ثرت آه 
5584 كلام !+ 525أ؟. 
5955 


ابن ثبمية لاخ خض 5 ١5أ2) 4٠١‏ 
كأدطلء؛ لرءأ:ه ١5‏ ؤ:ه 5155ه. 
ا زا اع لات «اع يذه + 


أبن جرع ار 


اين تعقوت 17ج 27 الآ جك 
رثأي اث بارت لألآع 2ع 


شك 55.ع لاطي ارايو 
هقمع لخدلل تحدمتثن 
كألكع لاحدلع شأد5قء 5١5ه:‏ 
1١‏ #اأ ل كلا 55 


لا؟ك. ؟ات 5ب لات؟ 


اين رشضد كع ١5د‏ ائرء شاي 
8 لاازاء 4١55‏ شكال 
5ك تم ؟ 


ابن سينا 77 ؟ 

أين الصلاح ١51١‏ 

ابن طقيل 1*14ء كما 

١1+ 517 الأتراك‎ 

الإتصالانية 35 .؟ 

جا 7 ل الت لكين 
اثنية “انا 1ع 13؟ 


الأحياتية لاقل 6884“ +1١4‏ 1417 ؟ 


5 
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إخران الصفا لاضع خمدنئ لام ؟ 
الأديان الشراكية ”ا 


أرسطو 9ه كف لام إلا الى 
أغا؟ء لرءكه #أأء 5١5‏ 
ماو ال كلع ؟ 


إرنسست ريئاتن ارم ؟ 

الاستتباع /9م١‏ 

الاستضلا|ف 993) ألا أقئع ١."‏ 
الاستدلال 4٠‏ 


اسسسخر بيجي 45٠‏ أ آم لأت ا 
آأع ق5ققابع لاشاع عع'كء 
8 يب ملآ 5إلاع 34غ:؟ 


الاستشراق ٠‏ 5ع إره ؟ 


الاستعلام عا 

استعمار 9# ؛؟أ) 22؟ ثرة)؛ أءء 
5آألمع أكلء لاخغلل انل 
6؟ 


الاستعماري 115 4151 594+ 


اسلتقراء لاي اام 4ب نياب 
817ب يرقا ه١١‏ 


إأسسرائيل * غ4 فت 8ع 5::ي بلاج 
89 المي دا 


الأسطورة ا راث هملاء . أل 
94 


الإسكندر المقدوني ١١5‏ 
الاسماعيلية هيا كار 
اشتراكية "53 21١‏ "ا . لا 
الأشعري ٠. 9١١‏ ؟ 


الأصاثة لامع ٠‏ ع اع .362 قخرةء 
قاع ؟اأقلن الاج ابه 


الاصسسلاس “ل 46 أارع :+ ه4186 
هلضع 5أؤعي قلثاكاع هنل 
95 


الإصلام الذي هسكع كال 4م 
الإصلا م المي خم 2 
أفلاطسون ؟., هب ومن لامع 


1؟اع إكثىيع .مداع لدي 
إا. لع 4ع.؟صج لالع #إرإأع 
شاأكاع ار ؟ ؟ 

أقلوطين إلى 


أقول الإيديولوحيا >١4‏ 4 .؟ 


الفهرس العام 
التوسير 485.84 «٠٠١‏ 
الالياد .لاا .ه9,؛ إت؟ 


ألانية أ 4 +2 تحضن بارا 
455 5 ؟ لأ 55 ؟, ++ 


الأمير يال 4151 71156515 
8 ./ا؟ 


أمريكا لم25 15 لم5 65 
الانجيلي 2خ ؛ "اق 


اطاط اه رف .١ل‏ ع ع3 
١2‏ ع ك”كعاه ١١#‏ 


الأندنلس كماء 97+ ؟ 
الإنسان الكامل . غ ؟ 
الإنسي ١85‏ 

١ 45 الأنطولوسية‎ 

أعل الرأي ١١‏ 

أهل السنة واطجماعة ١١‏ 
أوريا 7 ؛ 


الايديو لوجي دام شرلاء ٠هع‏ أت 
رع لا ثاثأع 15و 595 ١ه‏ 
هام ارثا أ 4155 ع ورك 


حرف 
517 ؤء 5ة؟ء؛ 4ت 4١‏ تدأي 
5ه ع عكأع لاأقكاع 15 أ 
11 األازلع لاشراءع كثراه 
ككرا؟؛ اضرلا كلرة 4:5 5+5؟ء 
كرء ]ا 05لام .كألء لوق 
45١5 11“‏ زا ١؟؛‏ 51535 


جع أاء لاه ؟+ 45514 5595آ 
إيطاليا 47 * 
بايل 4ه 46ء ١١١‏ 
بأرمت .8 
بأشلار ١357‏ 
الباطن "المع 4اء 55 15لا 
البزول 45 
البربر ١5؟:‏ ؟2؟ 
البر و تستدت للع ) 98.٠‏ 


البنيرية لا اكع 7لا عكر شيق 


هن اع ره ١‏ 
البيروني زرف 
البيزنطي 54+ 
البيولوحيا ١55‏ 


؟ 
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التأصيل ؟ ١‏ 
التأويل هل هعم كت علاء زلاء 
#اطع طبع شهق؛و اق أ١دض‏ 


ءا أ يبي لأاككع ١155‏ 
ااا ااا 4ع تآ 
دهج ؟ 


التحديت لاأاا غ ىه 5 44٠١‏ 


0187م ؟"؟ 

التحجر يمر 4١35©‏ ثرااء كماه 
م قا الآ 51595 
با 

تركية “117 47 ؟ 


التعصو قب أ أ ناا ١4‏ أي ذا 
مك اع را اع 995 ؟ 


التعذهيسة 75اء 31١‏ ك"ذاء 


مشلا لإخألاء معدل خدنه 
5١‏ 17 
التفسير العرقي حلىء إأاأءلمخ» 
تفكلك الشويات 27 ١‏ 
التفكيكية 5 داع +,؟ 
التق لم ١8‏ 4119 498ء 


ده أ4ع اأهال» لأكل حاترن 


شمر ايع ص ةأع #١؟آع‏ .++ؤ5,ي 
فخ 5ب عدج عند ؟ 

ل لتكفي 3 ؟١‏ 

التدججيم با ؟ 

التتويسسسر 5435 9ه 595ل 
ك5 ؤأع تكثكلثع للالل أرق 
عار يرم أا: تقظذالاء .قع 
8+ #ع *5؟؟:؛ ”7 ١؟ا#؛‏ 555 
لأذأل ”رااان للرألاء تفاأى, 
اع كا 4*9 لمات 
ب ؟* 


ونس ١249 45247 4١1‏ 
الثورة الاحتماعية ١+1 9١7٠‏ 
الغورة العلمية /503 ١/4‏ 
الثورة الفرنسية 84 *؟ 

حاليي 5 9 ؟ 

جعاليتوس “ا 

الجماهئية 57 26؛ باب 


حدأيحمة كك يفل كفضى 1و1 
55 5غ #سشلكع لاا 
شرؤء حشظاركاء تأتراء 4١5315‏ 


المهرس, العام 


يدن 





٠47‏ 55 555,. للرؤزقن 


٠‏ 7ن تان دار م 
الجر مان نه 4م 


ليشي 3 
الحداتنة *ت صثا, .“ألا ةلان 


جع الع # كلع “اج 4.١‏ إسصن 


ات كي الات ؟ب4ى ك#هاع 1584 ذه 


حرا 5١5ب‏ ارخ ؟ 
حر ب اللافيج الثانية “إغ ١‏ 
حسن حتفي ١5‏ 
سحسين هروره تت ١‏ 
حضارة الأطلاتطيد ١١8‏ 
-حنيفية الابرأهيمية 47؛ ١١٠٠١‏ 
حويفية مملثة 3 
!قحي للح 2# 45١5 4١69‏ 
ه؟ ؟: 95 
إلد كتاتورية /؟ ؟ 
دنيو 14آ.ع ملل لاللء الاء ايا 


الدولة العثمائية 417 7 


ديكارت مض 44 7؟؟ 


الفعاغو يا 5 ١7‏ 


الديي. !؟ ليسي ا 4 37 


“538و شيم +4 


الدين المترزلى 5ء ومن الع لان 
بأراء 1 


الناتية #١‏ ل م 419 وك 
5ل لازراء قذاء لإتلل 
ا ل اا 
دع ع ملاع يدبد؟ 


الذريعية /اا. علا 

٠١5 الرازي‎ 

الروحانية ملاء 5 5+ لمع 

الرياض 6ي هيات 54545٠‏ 4113 
كروك 154 ١5ب‏ دل 
كران 

رينيه بشي ١55‏ 

زكى نيب تحموت 88 41: 514 

الزتخشري 2509 هه؟ 


زندقة ف "مرا 


سايكس بيكر ١6‏ ؟ 


اليا 


الفهر س ألْعِام 





السببية تا خمى .5؟ 
سعيك. ينسعيد ١121‏ 


مسر اط الل أأن 435 7# أن 
> 


سكسونية 11 
السهروردي» قعل خم ؟ا؟ 


سوس سيو فاق لا اا ا 


58؟؛ لأذكء ثشثرةأء ٠ت‏ أع 
أحعل ره اع #ذكالع دنال 
كركثيا ؟ع 836 أي الداع تلمعد”ق,ن 


ل دأ 
سيف بن ذي يزك 71 
شارل الخامس ”7ع ؟ 
الشام 9و8 44 
الشضصانية مم١‏ 
الشرق أوسطية 15 إ9اء 16؟ 
شريعة الربا .مغ 
الشعب الخبتار رع 8١‏ 


شعبرية علق تلاز 1 ؟؟ 


الشعر 55 “ل كثلء زن/1 نمع 
بأاهع كع عثيت آم م5ه1إع 
ا ا 


الصاعة أفغى الم 

الصحوة السياسية الدينية ١5‏ 
صراخ الحضارات 47 ١‏ 
الصفوية “اق ١١5‏ 
الصليييون ومع 

الصوفية لم 

الصين لاه “ابا ١‏ 

5٠ طالس‎ 

العالم النالت ١92‏ 

عبق ال رمن يدوي ١56‏ 
عرقية أثل,ء أرك كباو بحبو 
العصر طلسي ايل 


العصر الوسسيط ومع .ل لايل 
يا + ثى 


العقلانية فلاء + 5,؛ إخن "أ 
© #كع كأهلء لاإمضل الإأؤذداعب 
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خض 





أضاء يأظذاء 155غ. 
خةلاء ذه ؟ 


“أ ١‏ آ ع 


علم الاجتماع ١73‏ 

علم أصول الدين ١4‏ 

علم أصول الفقّه 4 ١‏ 

علم أصول البحو ١4‏ 

العلم الشرقي مره 

علم الكلام 1و ١5‏ 

العلم اليوئاني ره 

عتماء الذين 1ه 2055 غل افع 
ل روفرف 


العلماني شاع بابرا 15م يفار 
١م‏ ام ”ا 


على حرب ١١7‏ 

العمصرات #كقء 5 لآء 55 414 
مع ببكمع عثيرائ "لياع جلاع 
ا لت 0 “واد 4 
1١1١3‏ 


هء ؤءع 


١5 عجرم‎ 


العو ل ة 442 اي ثرة؛ 8ق 
5 , 5 أالاء صلق لأودث 
لغ ؟ 


غرامشي 195 117 


الغرالي هاء الى خن 43514 355 
شي اف ان 


الغرو الإسراتئيلي 45: 45 

الغزو الأمريكي 284 ت؛ 

الغزو المقدوني كلك إاغء 1١5‏ 
الفارابي ١15 4115 4 +١5‏ 

قاأرس 19 5 5ع /ا/ ! 

فدرائية “9 

فرح أنطون ١5‏ 

قرنسا جلاء ١71‏ 

,١4 فشاور‎ 

ققهاء الشرع المتزل با عشرع ضر 


فقهاء الكسر م الوضسي 8ثلا دان 
مع 


الفكر اليعقوربي +٠7؟‏ 


را 


12 
“5 
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15 
شر 
تابن 
له 
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457 
445 
وى 


آلا 
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07 


شاع 
3 
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ع 
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41 
وو 
اي 
“بارع 
4 


درك 
ع 
بالا 
421 
اث 
اناك 
نشد 
اليك 
بأربارع 
أآقع 


ضء ١أء‏ قاع 


+1 


989 ,» 
الك 
25 آأءع 
+42 
411٠‏ 
دل 
لالع 
ا 
4565 
21 
دآع 


خرأاؤ5وء 
00101 
55 5ع 
45 
لت الك 
+4١5‏ 
قلع 
اا 


نشااك 


قالع 
١ذ‏ د 


واء آ 


المفلسفة أثاع أنه ث ‏ ,: + ١ه‏ 
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ل 
خلا 
لد 
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٠ت‏ إءع 
بقرت أ 
داك 
1 41 
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اليك 
11+ 


451١ 
511 
ا‎ 
؟ ؟ء‎ 
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ذا 
مدقة 
5 07 
ا 
47 
+ 2 49 
55 
مضق 
لآ 


5 
خا أ 
درك 
7 
ارد 
41525 
ردت رك 
+51 
45 


سكاع تكلل لكا 35؟ 


القلك حكق تأخلن لكأن معنن 


نشفة تلشف 
فكو 5.84 
ف وكوياما 4 .؟ 
الفيدرالية 45 ؟ 


الفيزياعم ه318. تلاؤع 459 
القت اس 


فينومينولوججيا 6ه ١‏ 
الفينيقية ؟ ؟ لا 


القاضي ابن العربي لم 
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القرامطة هلا لي 
قرطاج 5غ 515 94113 


القطلص ري ١ه؟‏ ؟] ؤو. 4و 
*#كراء *#*غ+؟ 


الشوسية الآ 585ء ل ١اؤء: ١5‏ 


عاركع ماكرلا رثأ 5#4إأع 
83 ]اع لاخ لاي "لإأج لل +2 :ؤب 
تخ اع لرخ ”17 25 لاع ست آل 


15م لاا 
الكاثوليك كرمع .8؟ 


اكائط 11 ١9؟‏ 


الكلاسيكي 41731 :7ه 


ون 
كلدوس 2 ١.؟‏ 
الكدي ؟ إء 4جه41 لأا 
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ول الب 994 !ب 2.١‏ 5؟. 
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كويرنيك 1١‏ 
كر سمريوليتيا ١54‏ 
الك وعوسوقية ١81‏ 


1 
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تعاريف() 


إعداد محمد صهيب الشريقف 


الأبستمو تو جيا بجيواودوؤوام؟ 

تنقسم كلمة إيستمولوجيا إلى مفردين: مفرد (إبستمي) الذي 
يعون في اللغة اليوئانية الشدعة العلم» ومفرد (لوغوس) الذي يع في 
اللغة نغسهاء اذيك الخطاب.. 

وبذلك يغدو المعنى احرف لكلمة (إيستمولوجيا» الحديث عن 
الخمسينيات من هذا القرن يدأ العلماء أنفسهم الحدياث عن 
علومهم فسمىي هذا المتحى الثاني (ابستمولوحيا العلوم). وحم 0-6 
بعد املثلافب النظطري القائم بين دعاة كل مسن المْتحنييين -حيسث إن 
إشكالية إفلسفة العلوم) تختلف عن إشكالية (إيسستمولوحيا 
العلوم). تلذلث وتات ) حاليا إعطاء اللي يقب عو حك وتهسائي 
(*) تعاريض المصطتاحات الواردة عنا ليست عطلقة اللسىء ذلك أن الؤلف عكن أن 


عدار معنى عنداً للمصطلح يستعمله ف كناب وأا وضعنا ما وضعناه من 
تعريفات مساعدة القارعع غير المعخص على فهم أقضل للتص. 


حت تعاريف» 
للإبستمولوجيا. لكن غمة نقاط مشتركة يكن التأكيد عليهاء 
تصف الخطاب الإيستمولوحي على أنه يبحث: 

١‏ - في الأسس الدظرية للعلوم. 

؟٠‏ - في مبادثها. 

- قي طروف تبلورها وتطورها. 

- في أساليب العلم المخحتلفة. 





ابن قيمية تقي الدين أحمد بن تيمية الخراني 

فقيه ومحدث ومتكلم وناقد محقق» ولد يران (1755م): ولما 
فر أبوه من عسف المغول» أت أسيرته إلى دمشقء ومنها أقيل 
أحمد على العلوم الإسلامية يحصلهاء وعلى دروس أبيه: ودروس 
كل من زين الدين المقدسي» وجحم الدين بن عساكرء وزيشب بت 
مكي. 

ألم بالفقه والحديث والتفسير والحساب... إل وهو ابن عشرة 

وكات من التقوى والورع والزهسد يحيسث لم تعنه الدتيا 
وأعراضها. 

ومن الشجاعة والجحرأة يحيث دلم يعرف التمذق والنفاق سبيلاً 
إل سلوكه وحكمته. وهذا كان له خنصوم كثيرون أحفوا بد لدى 


تعاريف او 
الممكام. فسجحن عصر والشام أكثر من هبر 48 ولكنه عكفق على 
الكتب دراسة وتحصيلا وتأليفاء فألف (الفتساوى) و (الرسائل) و 


(الرد على المنطقيين) و (الفرقات بين أولياء الرحمصن وأوليساء 
الشيطات). 





آبو الوثيد محمد بن أ“قد أبن رشد 

فيلسوف وطبيب وفقيهء عرسي أتدلسي» وأسك بقرطيسة 
(1551١مي»‏ وحذق بالعلوم الشرعية والعقليية» وولي القضاء في 
إشبيلية» ثم في قرطية» فشغل منصب أبيه وحلهء وأصبح يلقب 
بقاضي قرطية إلى حانب تلقييه بالشار سم لشرحه كتب أرسطو. 
وعنددما أصبيحت الفلسفة موضعا للسشغتط اصخطهيد أين رشفلء 
ونفي إلى أليسانة قرب قرطبة» ثم عفا عنه الأمير. 


أهم مصنفاته شروحه على كتب أرسطوء وتهافت التهافت» 
وقد عئ الفيلسوف بالتوفيق بين الفلسفة والدين» بإثبات أن 
الشريعة الإسلامية حشت على النظر العقلي وأوحبته وأئهسا 
والفلسفة حق. 

فوضع رسالتين (فصل للقال فيما بين الحكمة والشريعة من 
الاتصال) والأعرى (الكشف عن مناهج الأدلة في عقائد الملة). 
وله في الطب (الكليات). 


غير ب تعاريف 





الاشية, الأقواعية ‏ جوم1مسط:1 

مصطلح أدحله السويسري شافال على العلوم عنام (/11/8.1م) 
في مطلع القرن التاسع عشرء كانت الإثنولوحيا تعن علم تصنيسفف 
الأعراق»ء وكما عدت ولفيرة طويلة جميع الدراسات الي كان 
موضوعها حياة المختمعات (البدائية)» غير الأوربية. 

وهذا العلم يدرس المظاهر المادية والثقافية» لشعب من 
الشعوب» أو مجتمع من المجتمعات أو الأقوام البدائية؛ في متف 
الأمكنة والأزمنةء إلى تبرز نتاج ححهد الإنسان للسيطرة على ألبيئة 
الطبيعية. 

أما اليوم فالاتحاه هو نحو استخدام كلمة الأنتروبولوجيا إلى 
تشكل الإثنولوجيا جزء أو مرحلة من نحطواتها. 
الاستبدادية بسماسه م تاهاو" 

استعمل المصطلح في الأصل موسولين لتأكيد سيادة الدولة 
الفاشستية على الفرد» وهو الآن مفهوم يطلق على دولة تحاول 
مارسة السسيطرة التامة على حوائب الوجحود الاحتماعية كافة 
ضمن أراضيهاء ولا يشحع أي تمييز بين العام والخناص» بسين 
السياسي وغير السياسي. 

يطبق المفهوم دوما على الدول الحديثة لارتباطه باستعمال 
الأدوات المتقدمة تقنيا للاتصال اللتماهصير ي والتنظيم والتعيئسة 
والسيطرة. 


تعار يشب الت 





الاسعد لال ععمعمعكم1 

عملية التفكير الي كن من تحلاكها استنتاج استدلال معين. 

أي قضية حديدة (تسمى النتيجة أو الصلة) استناد! إل قضية 
أو عدة قضايا تسمى المقدمات» بحيث تنبع التتيحة عتطقيا من 
المقدمات. والانتقال من المقدمات إلى النتيجة» إنما يتم دائسا وفق 
بعض قواعد الُنطق (قاعدة الاستدلال). 

والتعدليل المنطقي للاستدلال قائم على عرزل المقدمات والنتيجة 
والتمسك ببناء الاستدلال. 
اسن اتيججية 'روعكه58 

فن القيادة فى الحرب الشاملة على مستوى الدولة» حيثت تنسق 
الخطط العسكر ية مع الخنطط الاقتصادية والإعلامية والسياسية؛ 
وتوصف بأنها الخطة العامة لهملة عسكرية كاملة. 

والاستراتيجية» من الناحية السياسيةء هي تحديد الأهداف» 
وتحديد القوة الضاربةء وتحديد الاتحاه الرئيسي للحركة. 
الاستشراق مدع ستمعتد0ن 

تعبير يدل على الانحاه نمو الشرق» ويطلق على كل ما ييحيث 
من أمور الشرقيين وثقافتهم وتاريخهم. ويقصد به ذلك التيار 
الفكري الذي عثل إحراء الدراسات الختلفة عن الشرق 
الإسلامي» آل تشمل حضارته وأديانه وآدابه ولغاته وثقافته. 


9*3 تعاريفي 





ولقد أسهم هذا التيار ف صياغة التصورات الغربية عن الشسرق 
عاعةء وعن العسالم الإإسلامي بتصسورة تخاصة؟ معيرا سر الخلفية 
الفكرية للصراع الحضاري بيتهما. 
الاستعمان الاستعمارية ' وودلاعئووتم) 

نتزوع الدولة الكبيرة إلى فرض سلطانئها على البلدان الأخصرى 
والاقتصادية والعسكرية. والاستعمار يقوم على تشجيع رعايا 
الدولة على الشحرة إلى المستعمرات واستيطائها بغية تغيير هويتها 
السكانية» وربطها بالدولة الكبيرة ربطاً عضوياء وهوما يعرف 
بالاستعمار الاستيطاني ومن أبرز الأمئلة عليه استعمار القر نسسيين 
للجرائر. 
الاستقراء ومناء م1 

أحد أتواع اللاسجد لال ومنهج من متاهج الدراسية. والسائل 
المتعلقة بنظرية الاستقراء موجودة فعلاً في أعمال أرسطو. وب * 
الاستقراء بو صيقه واحداً من أشكال الاستتتاج الاستدلالىي مكحن 
من الانتقال من حقائق مفردة إلى قضايا عامة. 

وهناك ثلائة أنواع رئيسبية من التتائيج الاستقرائية. اللاسستقراء 
الكامل؛ الاستقراء عن طريق التعداد (وهو الاستقراء الشائع )؛ 


تعار يف ١4‏ 





والاستقراء العلميء التوعان الأصيران نوعان من الاستقراء 
التاقص). 


الأسطورة 8517415 

الأسطورة رواية ليس فا مؤلف معحدد تنتشر ف الشتمعات 
المعروقة يتقاليدها العرفية والشفوية. وغاليا ماتروي هذه الأساطير 
أصول الجماعة» وتماير عناصرها الأولى عن عالم الطبيعةء وتماول 
تفسير النظام الكوني» وعلاقة الإنسان بالكون والطبيعة. 
الأشاهرة 

نسبة إلى أبي الحسن الأشعري مؤسس المذهب الكلاسي 
الإسلامي الذي ينتسب إليه ويعرف ياسمه. وأصيح اسم الأشعرية 
علماً على الفرقة الي تعتنق ذلك المذهب.. وتعارض به مذهب 
المعتزلة ومذاهب الفرق الآحرى الى ترمى بالزيغ والضلال» على 
حين أصبسح مذهب الأشعري مذهباً لأصل السنة وأصحصساب 
الحديث ولا سيما الشافعية منهمء والأشعرية هم تلاميذ الأشضعري 
الذين تخرجو! عليه وغيرهم ممن حاء بعده وذهب ملهبه؛ اتتشروا 
عختلف البلاد الإسلامية ومتهسم الباقلانيء وايسن فسورك» 
والإسفرابيي» والقشيري» والحوبي» والغزالي. 


والأشعرية وإن كانوا يذهيون مذهب إمامهم في أن العقل 


957 تعاريفى 


يستطيع إدراك وجود الله إلا أنه ليس للعقل عندهم ما له من شأن 
عند المعتزلة» فهو لا يوحب شيئاً من المعارف» ولا يقتضي تحسيناً 
ولا تقبيحاء ولا يوجحب على الله رعاية لمصالح العيياد والواحيات 
كلها واججحبة بالسمع. 
الأشواكية وروزاواعم5 

نظام احتماعي اقتصادي قائم على الملكية العامة لوسسائل 
الإنتاج» وتبنى الاشتزاكية على شكلين من الملكية: ملكية الدولة 
العامة والملكية التعاونية والدماعية. وتقتضي الملكية العامة أنعدام 
وحود العليقات المستغلة واستغلال الإنسان للانسات» وتقتضي 
وجسود التعاون بسين العمسال المشستركين في الإنتساج. وف ظل 
الاشتراكية لا يوحد اضطهاد احتمساعي وعدم مساواة بين 
القوميات» كما لا يوحد تناقض بين المدينة والريف» وبين العمل 
الذهئ والبدني. 
كليروس ‏ الكهدورت بوومماه 

طائفة من الكهنة الي تقوم بخدمة الديين المسيحيء كما تدل 
الكلمة على أحد أعضاء حزب سياسي يطالب يزيادة سلطة 
الإإكليروس في الدولة» ويقال (النرعمة الأكليروسية) للرأي أو 
النشاط السياسي الذي يدافسع عن حق الكنيسة في الاشاراك في 
شؤون الحكم عن طريق الأحزاب أو الخركانت السياسية., 





تعاريف ١‏ 
إخاد مساعنتاةق 


إنكار وجود أي إله أو إذكار وحود إله مشخيص وال معنى الأول 
أكثر شيوعاً. كذلك يرفض الإلحاد جميع الححج الي يستند إليها 
المفكرون ف التدليل على وجود الله. 

إن كوت لكرء ملحداً معناه عدم التسليم بصحة أي من الأديان» 
وتتحدد درحة تطور الإ-أماد مستوى الإتتاج المادي والعلاقات 
الاجتماعية: وتتوقف على الطايع الاجساعي السياسي للمحتسع»ء 
أما أساسه التظطري فهو المادية والعلم. 
الألسنية ععناستيعم1ء1 

العلم الذي يعد اللغة نسقا مستقلاً متطورأء ويرى بعض 
الباحثين أن علم اللغات أسحد فروعها الإنترويولوجيا. 

ويدرس علم اللغات طبيعة الثفة وأصواتها المسموعة وبناعها 
وقواعدها. وللغة إهمية كبيرة في فهم الثقافة» وذلك لأن أي نمام 
لغوي تعبير عن نظام إدراك جماعة من الجماعات لبيكتها ولنفسهأء 
لذلك لايستطيع الياحث أن يفهم حضارة ما حق القهم إذا كان 
يجهل وسيلتها اللغوية في التعيير. 
الإمبريائية, الرأسمالية الاحتكارية ‏ سكناه عوس1 

وهي المرحلة الأخيرة في تطور الرأمالية» حيث تشكل سسيطرة 


لعيا 


تعاريقف 
الاحتكارات التجمعات الرأسمالية الضححمة متها المميزة. في ظل 
الإميريالية تمتكر -حفنة صغيرة مسن الاستكارات إنتشاج وتصريف 
أهم السلع» نما يتيح ها تعزيز استغلال العاملين» وإفلاس 
الموسسات الصغيرة» وشراء المواد الأولية بأسعار متدنية وبع 
السلع بأسعار عالية» وف أيدي الطغمة المالية تتركر السلأطة في 
كثير من ميادين الاقتصاد والسياسة. 


نا 


الأمة ممنيوكة 

جماعة من الناس أكثرهم من أصل وإحدء» ويتجمعهم صفات 
موروثةع ومصالح وأماني وأحدة أو يجمعهم أمر واحدء عمسن شين 
أو مكان؛ أو زمان. 

والأمة الإسلامية تعين جميع من صدق برسالة الببي محمد صلى 
الله عليه وسلم وآمن بها مدنف البعفة إلى يوم القيامة . والصفة 
الشركة بيتهم هي الإعان بال ورسله واكتبه واليوم الآخر: 
وملاتكتف و كثشيره؟ خخجيرة وشيرة. وهم قبلة واحدة وهي الكعبة 
المشرفة. 


أنتزبولوجياء الإناسة بومامممجطادم 


كلمة أتتر بولوحيا أنست مسن الإغريقية و(أنزربوس) الي تع 
الإنسان» ولوغوس الي تعن النطاب أو العلم» فهي علم الإنسان. 


تعاريفب جح ة + 





هو العلم الذي يحاول أن يصل إلى معرفة القوانين البنِ تسود 
حياة الإنسان ف الجتمعات الصناعية المعاصرة كما في اجتمعات 
القمنة و 2 لتقتينية. 
الأنطو لو جيا بوعم1مةد 


مذهب فلسفي في الوجود عامة؛ الوجود يما هو وجودء إن 
فكرة وضع الأنطولوجيا مبحثا خاصاً عن الوجودء لا علاقة لله 
بالعلوم الحرئية الخاصة؛ قد لاقت صياغتها المتكاملة على يدي 
فولف (أواحر القرن التاسع عشر) كان قولف يرى أن بالإمكان 
بناء نظرية فلسفية عن جوهر العالم على تحو فكري بحت؛ اعتمادا 
على تحليل مفاهيم الأنطق و حدم من دون التفات إلى التسحربة» إن 
الأنطولوجيا المبنية بهذه الطريقة تشكل أساس العلوم الجزئية كافة 

تقوم الأتطولوجيا على تصور مفاده أن العالم (الوجود يما هر 
وجحود) يوجحد ععزل عن الفردي» وأنه يشكل ماهية هذا الأخير 
وعلته. 

و تعرضت الأنطولوجيا لتقد من الثالية الكلاسيكية الألمانية 
ونعت أتصارها الأنطولوجيا بأنها عقيمة وبالية» وطرح هيغلء في 
قالب مثالي» فكرة وحدة الأتطولوبحيا والمنطق ونظرية اللعرفة. 
الباطنية 


نسبة إلى الباطن» وهو مقابل الظاهر. والباطنية هم الذين 


الل تعاريف 
يمعلون لكل ظاهر باطتأء ولكل تتزيل تأويلا. يطلق على فرق 
إسلامية عدة اسم الباطتية: كالخرمية» والقرامطة» والإساعيلية: 
وعلى فرق غير إسلامية كالمزدكية. والتعلمية اسم أعر يطلق على 
الياطنية في خحمرأاسانء وقوام مذهبهم إنكار تشبيه الله باللحلوقات» 
فلا يصح عندهم أن نصف الله بصفات خلقى فتقول: إنه عالمىء 
أو جاهل» أو موبحودء وعتدهم أن ف العالمى العلوي نفسا كلية» 
وعقلاً كلياء ويقابلهما في العالم الدنيوي الأساس أي الإمامء 
والناطق أي النبيء والعقل 1كمل من النفس لبي تصل بالشرائع إلى 
عراثبة الكمال» حيث: حصل إتحادها بالعقل. 
البراغمائيةء الللرائعية ‏ ومابموحمم 

فلسغة أميركية راحت في الربع الأول من القسرن العشسرين. 
وضعت العمل فوق العقيدة» والخبرة فوق المبادىة الثابتة» واتفدت 
من التتائج العملية مقياسا لتحديد قيمة الفكرة وصلقها. أسسسها 
(تشارلز بيرس)ء وطورها (وليم حيمس وحوت ديوي). 
البرجوازية متعزممع جوم 

طبقة احتماعية من أصحاب المهن المسرة نشآأت ف القروت 
الوسطى الأوروبية؛ “عيت كذللك لأنهم كانوا يعيشون إما في 
ادن أو في (قسرى صغيرة تهسه3) يتمتعصون فيها ببعسض 
الامتيازات. 


لعبت هذه الطيقة دور! هاما ف إخاح الثورة الفرنسية. 

وتتشكل البرحوازية من مجموع المالكين القرديين أو اللدساعيين 
لوسائل الإنتتاج ومديري الموسسات التجارية والصسناعية واخالية» 
والمضاريين وكبار الملاك» ويشكل عام أومك الذين يعيشون 
أساسا من العواقد ائر!مالية المرتفعة إلى حد ماأ. وسن الأنظمة 
الدكقراطية أصبحت البرحوازية تتميز بامتلاكها لوسائل الإناج 
ولسلطة احتماعية تقوم على مففهوم النخبة. 
البووتستانت > 4لدهاومعومم 

حركة دينية» نشأت عن حركة الإصلاح الي أسسها مارتن 
لوثر (15437- 1545م والاسسم يستعمل للدلالة على معان 
كشيرة» لكنه .معناء الواسع يطلق على الذين لا ينتمون إلى الكئيسة 
الكاثوليكية الرومانية» أو إلى كنيسة شرقية. وتنطوي البروتستانتية 
على أفكار تحريرية في الأمور الدنيوية والدينية. وكذلك فق إعطاء 
الفرد -حرية التقديرء والحكم على الأمورء وف التسامم الديين» 
وهذا مضاد للتقليد وللسلطة الدينية. وروح البروتسستانتية هي في 
مسؤولية الفرد شماه الله وححده وليس تجاه الكنيسة. وإن الخخلاص 
يتم عن طريق النعمة الإشية فقط, 
البنيوية معتلهمماءم )8 

يستحدم مفهوم البنية) ولكن ععان مختلفة تسبياء في علسم 
الاحتماع» وثي الإنريولوحياء وف الاقتصاد. 


ذرة 9 تعار يغب 





فالينية تعينق وحود علاقات تابتق) ضمن نسق وأسب. 
تقوع ببتائهاء انطلاقا من هذا الوأقم التحربي. 
البيولوجياء علم الأحياء رهه:ه21 

دراسة الحياة وتتناول البيولوجيا إلحياة كش كل مخاص التراكة 
ألادق كما تتداول قوانين تطور الطبيعة الية» وكذلك الأشكال 
التشعبة للكائتات الحية: بناعها ووظيفتها وارتقاءها وتطورها 
المرئي وعلاقتها اللتيادلة بالبيقة)» وتشتمل البيولوجيا على العلوم 
الجزيئية لعلم الحيوات» وعلم النبات» وعلم وظائف الأعضاء 
والأجمنة؛ والوراثة...1لخ. 
التبعية مومعل سع د11 

تبعية شخص لأعر من الداحية القانونية أو الاقتصادية كاعتماد 
الطفل على والديه واعتماد الزوحة على زوحها لإعالتها. 

والمقصود بها من الناحية السياسية بلد يخضع لسيطرة بلك أخصر 
ولا يتمتع يحدكومة ذاتية. 
التجريبية (زمبريقية) مماعصتصمة 

تعاليم نظرية للعرفة الي تذعب إل أن التحرية الحسية هي 
المصدر الوحيدء وتؤكد أن كل معرفة تقموع على أساس التحرية 


تعاريف 3 يك 7 


ويتم بلوغها عن طريق التجربة. والتحريبية المثالية (بركلي وهيوم: 
ومام)ء والتجريبية المنطقية الحديثة تقصر التحربة على امسوع 
الكلي للإحساسات أو الأفكار منكرة أن التجرية تقوم على 
أساس من العلم ا موضوعي. أما التعحريبيون الماديون (فرأانسيس 
بيكون» وهويزء ولوك والماديون الفرنسيون في القرن الثامن عشر) 
فيعتقدون أن العالم الارجي الموجود موضوعياً هو أصل التجرية 
الحسية. 

وأوجه النقص في التحريبية هي: البالغة الميتافيريقية في دور 
التجربة» والتقليل من أهمية دور التجريدات والنظريات العلمية في 
المعرفة» وإنكار الدور الإيجابي والاستقلال النسبي للفكر. 


المحديث وو معتمص و34 





يعود تاريخ عملية التحديث في الغرب إلى بدايات عصر 
النهضةء وقد زادت حدتها في بداية القرن التاسع عشرء وواصلت 
هذه المرحلة إلى نهايتها مع الحسرب العالمية الأولى حيث تحوليت 
امجتمعات الغربية من كونها مجتمعات زراعية إقطاعية إلى جتمعات 
تحارية» وأخيرا إلى مجتمعات صناعية رأسمالية إمبريالية. 

والتحديث هو عملية تعديل البيئة الاجتماعية والرؤية المعرفية 
والأحلاقية بحيث يُخخضع الواقع بأسره للقواعد والإجراءات العامة 
غير الشخصية ويزداد التحكم في فتستبعد كل الطلقات» 
وتصفى كل الثنائيات . 


00 تعاريف 





ويصبح مصدر المعرفة هو العقل» وما يصله من معطيات من 
خلال الحواس. 

ويتشج عن ذلك أن الشحصية التقليدية تتتحول إلى المواطن 
الحديث القادر على الاستجابة للقانون العامء والذي لايديين 
بالولاء إلا للدولة أو الوطن. كما أن البيئة الاجتماعية تسيطر 
عليها مؤسسات الدولة الى تل عل الوسسات التقليدية مشل 
الكنيسة أو الأسرة. 

وتصاحب هذه العملية و النعقراطية وإنتشار التعليم» وزيادة 
الإبداع والتراك الاحتماعي» ونزع القداسة عن الأفراد والرموز؛ 
وتزايد تكيف المرء مع القيم والمحرعات الجديدة» وتعاظم دور 
الإعلام. 
التصوف ممع نورام 

نطرة دينية مثالية للعالمء ويرجع أصل التصوف إلى الطقوس 
الي كانت تؤديها جماعات دينية في الشرق والغرب قنها. 

والصفة المتضمدنة في هذه الطقوس هي الاتصال بين الله 
والإنسان؛ والاتصال بالل مفروض فيه أن يتحقق بالوجد 
والكشف. ويعتبر الفلاسفة المتصوفون الكشف » وهو نوع من 
الخدس الصوفي» أسعمى شكل للمعرفة» فيه يتم إدراك الشخص 
للوحود يشكل مباشر. 


تعاريف 





التعددية وموتامسسام 


يستعمل المصطلم أحيانا لوصف مجتمع مكون من طائقة 
مجموعات تنتلفة (عرقية أو ديتية.. [)» واكتسب المصطلحم 
معاني أكثر دقة في علم السياسة. ويستعمل مصطلح التعددية غالبا 
في مط معياري أو مقرر. والتعددي شخص يؤمن بأنه ينبغي 
مشاطرة السلطة بين المجموعات والمصالح المحتلفة. في امجختمع وإن 
القرارات السيامسية ينيغني أن تقل المساومة المتدفقة تدفقا حرا 
والتوفيقات بين مثل هذه الجموعات. 


التفكيكية ل ا اس ؛) 


يعرفها دريدا ((بأنها تهاحم الصرح الداليء سواء الشكلي 
أو المعنوي للوحدات الأساسية للتفكير الفلسفي» سل تهساجم 
ظروف الممارسة الخارحية» أي الأشكال التاريخية للنسق التربوي 
هذا الصرسء والبيات الاجحتماعية والاقتصادية والسياسية لتلّكُ 
المؤوسسة التربوية. 

التفكيكية تقوض التص بأن تبحث داعيله عما لم يقله بشكل 
صريح واضح (المسكوت عنه)» وهي تعارض منطق النص الواضح 
المعلن وادعاءاته الشاهرة» بالتطق الكامن فق النص» كما أنها 
تبحث عن النقطة الي يتجاور فيها النص القواتين والمعايير الي 
وضعها نفسه؛ فهي عملية تعرية للدنص وكشف أو هتك كل 


# تعاريف 





فيتضح هذا الأساس وضعفه ونسبيتة وصيرورته فتسغط عنه 
قدأسته وزعمه بأنه كل ثابت متجأور. 


التقدم 0لا 


المركة الى تسير نحو الأهداف المتشودة والمقبولة أو الأصدافب 
الموضوعية الي تنشد خيراء وتنتهي إلى نفع؛ وينطوي التقدم على 
مراحل تكون كل مرحلة من مراحله أكثر ازدهاراً وأرقى من 
المرحلة السابقة» كما تشير الكلمة إلى انتقال المجتمع البشري إلى 
مستوى أعلى من حيث الثقافة» والقدرة الإنتاحية» والسيطرة على 
الطبيعة. 


نينا 


التكنو لوجيا جووتامسطعع ]1 

يقصد بالتكتولوحياء إذا أحذت ععناها الواسع» حانب الثقافة 
المتضسن المعرفة والأدوات» الى يؤثر بها الإنسان في العالم 
الأخار جحي » وفيسيتار على الادق لتحقيق السائج العملية اللرغعوب 
فيها. وتعتير المعرفة العلمية الى تطبق على المشاكل العملية المتصلة 
بتقدم السلع والخدمات جاتبا من التكنولوجيا الحديثة. 
النوير ؛امعسصعء طونام2ع 


اتام سياس بي اجتماعي» حاول ممشلسوه أن يع جح و | نقائصر 
الختمع القائي وأن يغيروا أخلاقياته وأساليبه وسياسته وأساويه في 


تعاريف ىم 





الحياة» بنشر أراء في الخير والعدالة والمعرفة العلمية. ويكمن في 
أساس التنوير الزعم المثالي بأن الوعي يلعب الدور الاسم في تطور 
امجتمع والرغبة في نسبة الخطايا الاجتماعية إلى جهلل الناس 
وافتقادهم إلى ثقتهم بطبيعتهم. ولم يكن مفكروا التنوير يضعون 
في اعتبارهم الدلالة الخماسمة للشروط الاقتصادية للتطورء ومن ثم 
لا يستطيعون كشف القوانين الموضوعية للمجتمع. وكان مفكروا 
التنوير يوججهوت مواعظطهم إلى جميع طبقات ومصاف الحتميع 
ولكنهم كانوا يوجهونها في الأساس إلى أولك الممسكين 
بالسلطة. وكان التنوير يتتشر ف فدة الإعناد للقورات 
البورحوازية. وكدان من مفكري التتويسر (فولتير وروسو 
وموتتسكيو وهيردر وليسنج وشيلر وغوته). وقد ساعد نشاطهم 
بقدر كبير على التغخلب على نفوذ الإيديولوجية الكدسسية 
و الإقطاعية ومناهج التفكير المدرسية (السكولائية). ومارس التنوير 
تأثيرا كبير! على تكوين النظره العامة الاجتماعية للقيرن الشامن 
عشر. 


الغورة العلمية والتقدية موناسا عط أمعاسطعه؟ سخ علنتمممع 


تحول نوعي في ععمملية الإنتاج يصل إلى إحداث تعديل في طبيعة 
العمل بادغمال الأمية. 


ان تعار يفف 





الي لا تاج لمساهمة مستمرة من قيل الإنسسات» وتدلار هصذو 
الألات عن طريق التوحيه الإلكتروني امنلسم عسسيقًا حسبي 
المعطيات المطلوية. 
الجدلية عناععاوزم 

يعن المصطلح أصلاً فن النقد والجدل ويطلق الآن على طائفة 
من المواقض بشأن الطبيعة الدينامية للوعبي والواقع وعلاقتهما 
المتيادلة ويستعمل بعض المأر كسيين وعدد من اغلفين السيأسشين» 
هذا لملصطلح على نحر أكثر عمومية .ععنى أن الظواهر السياسية 
جميعا ينبغي أن يتم تصورها مسن حيث علاقتها بكلية اجتماعية 
معمدة و متخير 2. 
الحناثة مسعتوسعوو»ه 

هي ظاهرة غربية أنطلقست من أوريا مع الشورة الفرنسسية 
(1785١)مء‏ وعنت التغير في النظام السياسي من النظام الملكي إلى 
اليققراطي الذي يوم على سلطة الشعب والمصالس الممثلة 
للشعب» واعتماد الليبرالية نظاما اقتصادياء والمساواة بين الخنسين 
على الصعيد الاحتماعي. وإلرامية التعليم للأطفال والانتقال من 


تعار يقب حدس 


لل ا للا 
غوذج الجماعات والطوائف الدينية المتحار بة إلى المواطن لا ابسن 
الطائفة أو الدين. وتذويب الطوائف والأديان في بوتقة مدنية 
علمانية واحدة لا تمييز فيها على أساس عرقي أو ديب أو عملي 
وبهذا تكون علاقة المواطن بالدولة لا بسلطة أخرى. 

الخروب الصليبية ورم لدووسح 


سلسلة حروب شنها المسيحيون الأوربهيون بين القرن 1١‏ 
و4 ١م‏ لاستعادة الأراضي المقدسة» وبخاصة القدس مى المسلمين. 
وكات السلاحقة قد ظهروا على مسرم الأحداث في الشرق 
الأدنى ف أوائل الثلث الثاني من القرن »2١١‏ وأحذوا يتوسعون 
على حساب الدولتين الفاطمية والبيزنطية. وفي عام ٠١1/١‏ م هزم 
السلاحقة البيزنطين ف معركة (ملاذكرد) وأسروا الإميراطور 
(رومانوس ديوحتيس) موجه البيزنطيون نداءات عديذة للغرب» 
كان آعمرها الذي وججهه الإميراطور (الكسيوس الأول)» يطلب 
فيه امساعدة للوقوف في وه التوسم الإسلامي. 

وقد كان دافع الحروب الصليبية المياشر هو الموعظة الي ألقاها 
البابا أريات الثاني في مجمع (كلرمونت ©5١١م).‏ وححث فيه العالم 
المسيحي على الحخرب لتخليص القبر القدس من المسلمين» ووعيد 
المحاريين يأن تكون رحلتهم إلى الشرق عثاية الغقران الكامل 
لذنوبهمء كما وعدهم بهدنة عامة تحمى بيوتهم خلال غيبتهم. 


ل تخار يق 


وقد أخل الصليبيون اممهم من الصلباتن الي وزعت عليهم خلال 
الاجتماع. وعلى الرغم من أن الحافز الديى للحروب الصليبية 
كان قوياء فقن كانت هتاك حوافز أخرى دتيويق) فقلد استهدف 
النبلاء المغاثم وتأسيس الإمارات» وكانت للتورمان أهدافب توسعية 
على حساب البيزنطيين والسلمين على السواء. ووكانت اللدن 
الإيطالية تهدف إلى توسيع نطاق تحارتهسا مع الشرق. واحتعذب 
هؤلاء كلهم أيضاً حب المغامرة والأسفار. 
الخلولية وممدمعععم1 

هي اتاد اللجسمين إتحاد! تأما يذوب به كل منهما ف الأخمر 
حيث تكون الإشارة إلى أحدهما إشارة إلى الآخرء ويعين أن الإله 
والعالم ممترحان؛ وأن الإله والقوة الداملية الفاعلة في العالم هما 
شميء واحدءع وأن هناك -جوهرا واحدا في الكرن» ولذا تتسم 
المذاهب الخلولية بالواحدية الصارمةء وإنكار الثنائيات الفضفاضة 
التكاملية: والسقوط في الثنائيات الصلبة» وإنكار الحيز الإنساني. 





الدبماغوجية, سياسة قلق الجماهير وموم تسعد 

اصطلاح سياسي يقصد به الاتجاه الاتتهازي للحكام للسيطرة 
على ماهير الشعب غير الثقف فيتحدث من يتجهون هذا الاتماه 
عن المشروعات الاقتصادية والاجتماعية على أسساس كاذب 
وينتهزون فرصة القلاقل الاجتماعية والبؤس بالالتجاء إلى التتحيز 
والتحامل. 


تعار يفي 


الدعقراطية, حكومة الشعب عمعوبوءم 

معناها الخرقٍ هو حكومة الشعب» وهي عدلوها العام تتسع 
لكل مذهب سياسي يقوم على حكم الشعب لنفسه باتتتياره 
اجر لكام وتخاصة القائمين منهم بالتشريع؛ ثم برقابتهم بعد 
اخمتيارهم. ولا كان إجماع الشعب مستحيلاًء وبخاصة في أمور 
السياسة والحكم؛ فإن حكومة الشعيه قد أصبحت تعن عمليا 
حكومة الأغلبية» كتظام متميز عن نظام الحكم الفردي ونظام 
مكومة الأقلية. 


الذانية دكأ حتاعع زطن 5 





فهو أيضاً مفهوم فلسفي. يقصك مجموع صفات وحالات 
وأفعال معينة. ويوحد بينها وبين مفهوع الدوهر. واليوم توخمذ 
الذات على أنها إنسان إيجابي وعارف يتمع بوعي وإرادة. 
وظلت الات سلبية ليس في محال المعرفة فحسب وإئما أيضا في 
محال النشاط العملي. 
اللرائعية سعذلماجعسصعدة 

مذهببء إحرائي في نظرية المعرفة» تعد فيه الألفاظ. والتصورات 
والأفكار أدوات أو وسائل لتمويل موقف غير ممدد إلى موقفب 
تحدد. وهكذ! فإن الحقيقة لا توعد الاعددسا تون قايلة 
للاستعمال بوصفها وسسيلة تفيد في آعمر الأمر في زيادة سعادة 


الفرد أواجتمع. 


ا تعاريفب 





الرأسمالية موناعائمه0 


هي النظام الاقتصادي الاحتماعي الذي حل حل الإقطاعء 
ويقوم على الملكية الخاصة لوسائل الإنتاجء واستغلال العمل 
المأحور» واستخخلاص فائض القيمة هو القانون الأساسي للإداج 
إلر سمالي . 

نشأت الرأمالية في القرن السادس عشرء ولعبت دورا في تطور 
امختمع» فحققت إتتاحية عمل أعلى بكثير بالمقارنة بالإاقطاع. 

ودغلت الرأسمالية في مستهل القرن العشرين أعلى مراحلها 
مرحلة الإمبريالية الاحتكارية إل تتميز يسيطرة الاحتكارات 
وتحكم الأقلية المالية» وتنضم قوة الاحتكارات إلى قوة الدولق 
وتزيد من النزعة العسكرية على نطاق لم يسبق له مثيل. 


روحانية سعتمب زوه 


مذهب مسن يعتير أن النفس غير هيولية: وأن الروح جوهر 
الوحود؛ ومن صفاتها الذاتية الفكر والحرية» وأن التصورات 
والفلواهر العقلية والأفعال الإرادية لا تفسر بالظواهر العضوية» 
وأن الفرد واجدمع ينحوان نحو غايتين» إحداهما متساوية وتتعلق 
بالرو سء والأرى دوئية وتتعلق بالحياة الحيوانية أو المادية. 


تعار يقب 


اكمس 
اللي 





زندقة ‏ ومعيمم 

مذهب الرافضين للألوهية واللمتكرين للديانات. 

والأصل اللغوي للكلمة فارسيء والزتادقة هم: الدهرية. 

وكان ظهور الكلمة في العربية مع التفلسف في مسألة الجير 
والاخحتيارء كان معيد اهن قد غالى في فاتهموه بالرندقة, 
واتسع الاتهام فشمل الفكر التصوقء والقول بالخلول. ووحدة 
الوحودء والفكر العلمي عموماأء كما عند حابر بن حيان» ثم 
صار الزنديق هو الذي يتحلل من الدين بالكلية» وكان من 
الواضح منل البداية إرتياط الرتدقة بالشعوبية» ومن أشهر الزنادقة 
المتقدمين: أبو علي سعيد» وأبو علي رحاءء أبو يحيى» ومن 
أشهرهم في الفلسفة: ابن طالوت» حماد بن عجرد» أبأن بن عيد 
الحميد اللاحقي» وأبو العتاهية» ابن المشفع 
السببية ب اهمعدو 

هي الإعان بأن لكل ظاهرة (طبيعية أو إنسانية بسيطة أو 
مركبة ) سيباً واضحاً وججردا وبأن علاقة السيب بالتتيجحة علاقة 
حتميبة كعنى أن (أ) تؤدي دائماً بالطريقة نفسها حتماً إلى (ب). 

وهي غالبا ما تغطي كل المعطيات والظواهر بشكل مطلق في 
كل تشابكها وتداحلها وتفاعلها. وهي تؤدي إلى التفسيرية 
المطلقة الى يحاول الإنساتن فيها أن يتوصل إلى الصيغة (القانون 
العام) الذي يفسر الكليات والدرئيات وعلاقاتها. 


القن 
الشخصانية وووتلمووسوم 

تيار في الفلسفة انتشر في أمريكا وفرتسا. 

وقد استحدم المصطلح لأول مرة في الولايات المتحدة سن 
حانب برونون ألكوت (1857م) وف فرنسا من حانب شارل 
رينوفييه (1501م). 

١‏ - بالاعراف بالفرد على أنه الواقع الأولي والقيمة الروحية 
الأمعى» أي النظر إلى الشرد على أنه العنصر الروحي الأول 
للوجحود. 

ففي مقابل النظرة المادية للعالم تضح الشححصانية المقهوم القائل 
بأن الطبيعة هي العمل الكلي للأرواح (الفردية) ويحكم العدد 
الكبير من (الأفراد) الذين يوحدون على مستويات مختلفة من 
ف أمريكا يريعلونت الشختصانية باللاهو ت البروتستاني. 

أما دعاتها قي بريطانيا والمانيا فإنهم لا يرتيطون ارتياطا ونيا 
باللاهوت. وتذهب الشخخحصانية إلى أن المهمة الاجتماعية الرئيمسية 
ليسست تغيير اِلْعالى: وإنما تغيير الفرد» أي دعم كماله الذانسي 
الروححي. 


عار يقب 





ويتزعم الشحصانية الفرنسية إكانويل عونييه. 
الصابئة مدنءدوع 
اللفظة آرامية الأصل» تدل على التطهير والتعميد» وتطلق على 
فركتين: 

١‏ - جماعة المنداثيين أتبا ع يوحنا المعمدان. 

! - صابكة حران الذين عاشوا زمداً في كنف الإسلام ولهم 
عقائدهى وعلماؤهم. 

يعدون من أهل الكتاب ومن الروحانيين الذيسن يقولون 
بوسائط بين الله والعالم. وهي الأسباب المباشرة للتغيير» فهسي الي 
تدير الكون وتفيض عليه الوحود. 

ويحرص الصايعة على تطهير أنفسهم من دنس الشهوات» 
والارتقاء بها إلى عالم الروحانيات» هم طقسوس ثابتةء فيتطهرون 
بالماء إذا لمسوا جسداء وجرمون الْتتان» كما تجرمون الطلاق إلا 
بأمر من القاضي» وعنعون تعدد الزوجات» ويؤيدون ثلاث 
صلوات كل يومء عاشوا متفرقين في مال العراق. مركزهم 
الرئيسي حرآن ولغتهم السرياتية. حدمو! الإسلام عن طريق العم 
والسياسة فكات منهم المنرجموت والرياضيوت والنباتيون والوزراء. 

لم يبق منهم ألأن إلا آثار قليلة بعدما قضى القاطميون على 
حران ف القرن ١‏ إع. 


لضي تعاريف 

صراع الخضارات عدمل معتائيف كه طمدك عطل 
في الصراع الدولى قد تراجع» وظطهر بدلا من ذلك الصراع بين 
الحضارات والثوابت الحضارية. وقد نشب هذ! الصراع نتيجة 
دحول الحضارات غير الغربية كعناصر قاعلة في صياغة التاريخ» 
أي إن الغرب لم يعد القوة الوحيدة في هذه العملية. فالصراع ليس 
حتميا وإئا هو نتيحة دخول لاعبين جدد. 
والحضارة والتقاليد» ولكن أهم العناصر غطرا هو الدين» فالصراع 
الحضاري في العالم هر في الواقع صراع ديئ. 

ومن هنا حديقه عن المتضارة الغربية الأرتوذ كسية مايل 
البروتستائتية والكاثوليكية؛ والحضارة الكوتفوشيوسية وإالحتضارة 
الاسلامية اللتين يرى أنهما عارسان معا التعاون لأحل اكتساب 
القوة والثروة. 
الصهيونية د«داده2 

حركة يهودية قومية هدفها إقامة دولة يهودية في الأراضي 


بازل في 861 ١م‏ .عبادرة من تيودور هرتزل وهو أبو الصهيونية 
السياسية. 


ِب 


تعار يقب و 


والصيغة الصهونية هي صيغة تستتد إلى رؤية أمبريالية تهدف 
إلى توظيف اليهود باعتبارهم مادة بشرية يمكن نقلها واستخخدامهاء 
كما تهدف إلى توظيف الطبيعة» إذ لا قداسة ولا حرمة لأسي 
شىء. أما من الناحية الأعبلاقية فإن الصهيونية ممارسة علمانية 
إمبريالية تقوم على العنف وإبأدة السكان الأصلييين أو طردهم من 
أرضهم وهي تستعين بالإميريالية الغربية في تنفيذ مخططهاء سواء 
ف نقل اليهود أو في طرد الفلسطيتيين. 
الظاهر لي (الفينو عينوق لو جني) ووواممع سد معطم 

تيار فلسفي أسسه هوسرل. ومارس تأثيراً كبيرً على عدد مسن 
التيارات الفلسفية المعاصرة. 

والمفهوم الرئيسي في هذه الفلسفة هو مفهوم قصدية الوعي؟ 
(أي كونه موحهاً نحو الموضوع). 

والمتطلبات الرئيسية للمنهج الظذاعري هي : 

١‏ الرد الظاهري» أي الامتناع عن إصدار أي حكم فيما 
يتعلق بالواقع الموضوعي وتماور حدود (الخنالص) أي التجربة 
الذاتية. 

؟"'- الرد المتعالي» أي اعتبار موضوع المعرفة نفسه لا كوجصود 


حقيقي تحريسبي واجتماعي ونفسي فسيولوجي. وإنما كوعي 
رمحالص» متعال. 


ا تعاريقف 





عصر النهضة ع عع 1 

مصطلح يطلق على فررة الانتقال من العصور الوسطى إلى 
العصور الحديفة (القرون 14--15م) ويوؤرخ لهايسقوط 
القسطتطينية 4 ١م‏ حيث نزم العلماء إلى إيطالياء ومعهم تراث 
اليونان والرومان. 

ويدل مصطفح عصر النهضة غالبا على التبارات الثقافية 
والفكرية الي بدأت ف البلاد الإيطالية في القرت (4 ١م)‏ ,. حييث 
بلغت أوج إزدهارها في القرنين ١‏ --5 ١م‏ ومن إيطاليا اتتشرت 
النهضة إلى سائر أنجاء أوريا. 

كان هذه الحقبة تأثير واسع في الفن والعمارة» وتكويدن العقل 
الحديث» والعودة إلى المشل العليا والأماط الكلاسيكية. وبهذه 
الفتزة بيدأت عملية اكتشاف أراض وشعوب حديدة. 


العتممر الغيليني 32 

روح وفكر العصر الميلين» وهو العصر الذي يقع بين خمروج 
الإسكندر الأكبر من اليونان لغزو العالم (778 ق.م) حتى سقوط 
الممالك اليونانية على يد الدولة الرومانية ”٠(‏ ق.م) وتخطلط فيه 
الفلسفات اليونانية بالمعتقدات والأفكار غير اليونانية لشعوب آسيا 
الوسطى والبحر الأبيض المتوسطه وتوفر على هذا العصر فلاسفة 
م يكونوا يونانيين» ولكتهم سكدوا أثينا وكتبوا باليونانية مقل: 


تعأر يف وم 





زينون» أبيقورء فيلون» وكلتيوماعدوس» وآنتيوصس» وقرينادس. 
قاطبة. وهما الأبيقورية» والرو أقية. 


العقاذنية مذاممه و12 


أسلوب ق التفكير والتفلسف» يقوم على العقل» وهي تعبي 
قدرة الإنسان » في حياته اليومية وممارسته المعرفية» على المحاكمة 
الواعية؛ بعيد! قدر الإمكات عن تسلط المشاعر والعواطف» وعلى 
وزن كافة الاعتبارات لصالح أو ضد الاحتيار المعن» وعلى السعي 
لتعليل أقواله وتصرقاتة. 


علم الكلام رومامهط؟ عاممامطءك5 
علم يدافع عن العقيدة وييررها بواسطة حجج تخاطب العمل. 


ويتضمن علم الكلام البرهان على وحود الله وخلود الروح؛ 
وعلامات الوحي الإلهيء كما يتضمن تخليلا للاعراضات الْثارة 
على الدين وتخليلاً للعقائد الأخرى. 


العتمانية سكس داهء5 


ف اللانينية تعين العالم أو الدنياء ثم استعمل المصطلح من قبل 
مفكري عصر التنوير ععنى (المصادرة الشرعية لممتلكات الكئيسة 
لصام الدولة) ثم تم تبسيط التعريف ليصبح (فصل إلذين عن 


يلصن تعار يف 
الدولة) ولقد تور ا معدى ليصبح أكثر شولا فالعلمانية هي 
(العقيدة الى تذهب إلى أن الأصلاق لابد من أن تكون لمصالح 
البشر في هذه الحياة الدنياء واستبعاد “كل الاعتبارات الأخحرى 
المستمدة من الإاعان بالاله أو إلحياة الآخرة). 





والعلمنة هي تحخويل الموسسات الدينية وممتلكاتها إلى ملكية 
علمائية» وإلى حدمة الأمور الزعتية. 


العنصرية ووالوعم2 
نطرية تبرر التفاوت الاجتماعي والاستشلال ولختروبي خجصة 
اتتمأء الشعوب لأجمناس متجلغة , 


وهي ترد الطبائع الاجتماعية الإنسانية إلى سماتها البيولوجية 
العنصرية» وتقسم الأجناس بطريقة تعسفية إلى أجناس (عليا) و 
(دنيامء وقد كانت العنصرية النظرية الرسمية في ألمانيا التازية. 
واستخدمت لتيرير الحروب العدذوانية وعمليات الإبادة الجماعية. 


العولة دمفعسطادةه1© 

العولمة أو الكوكبة هي مذهب القائلين: إن الرأسمالية هي ديانة 
الإنسانية» وأن النسبية الفكرية ستكون لما الغلبة على اللطلقات 
الإيديولوجية» وأن مبدا النسبية الثقافية هو المعول عليه» وليس 
مبداً مركرية الثقافات» وأن العالم ينتقل حاليا. ونهائياً مسن 
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الشمولية والسلطوية إلى النكقراطية والتعددية» وتشسمله تسورة 
معلومانية تنتشر فى كل مكان» من شأتها إلغاء دود بين الدول» 
بحيث يصبح من السهل انتقال الناس والعلومات والسلع على 
نطاق العالم كله ويتم ذلك من علال التفاعل بالخوار والمناقفسة 
و إلحاكاة. 

وق العولمة رسملة العالم» وتتم السيطرة عليه في ظل هيمئة دول 
المر كز وسيادة النظام العالمي الواحب وبئتلك تتهاقت الدولة 
القومية» وتضعف فكرة السيادة الوطنية ويؤل الأمر مع الثقافة إلى 
الكقافية. ويبدو إلآن التبمط السائك عو العولمة الأمريكية. بمعنى 
أمركة العالم» وسيادة الإيديولوحيا الأمريكية: على غيرها من 
الايذيو لو جحميات. 
الغزالى أبو حامد حمد 

ققيه ومتكلم وفيلسوف وصوق ومصلح ديين واجتماعي» 
وصاحب رسالة كان ها أثرها في ألحياة الإسلامية: ولد يوس 
5ه ١‏ ع من أعمال شحج إسمالاء درس علوم الجقهاء وعلم الكلام 
على إمام الخرمين الحو بيئن» وعلوم الفلا سقة و لوم البأطنية . 

فلم يجد في هذه العلوم ما يشبع حاحة عقله إلى اليقين» ولا مسأ 
يرضي رغبة قلبه في السعادة لتلك آثر العلوم الصوفية» واشتغل 
بالتدريس ف المدرسة النظامية. 


نا تعاريقى 


أرتمل إلى بلاد كثيرق متهأ دمشق» وبيست القلس والقاهرة 
ومكّة واللدينة. 

اتقطع إلى العبادة وذكر اللف وأصيراً انتهى إلى أن طريق 
الصوفية عا فيه من علم وعمل هو الموصل إلى المعرفة اليقينية 
والسعادة التقيقية. 
تعاليم الإسلام محرارة ويعهان فلقب يححة الإملام. له عدة 
مصنفات منها قي علم الكلام (الجام العوام عن علم الكلامئ» في 
الفلسقة إمقاصد الفلاسفة) (تهافت الفلاسفة) و (فضسائح 
الباطنية): و(إحياء علوم الدين) و (المستصفى) و «المنقذ مسن 
الضلال)... إلخ. 





الفلسقة وطبرموماةطم 

دراسة المبادئ الأولى للوحود والفكر دراسسة موضوعية تنشر 
الحق وتهتدي .عنطق العقل. ولذلك لا تبدأً الفلسفة ممسلمات 
مهما كأن مصلرها. 

وللفلسفة فروع هي المنطسق والميتافيزيقا ونظرية المعرفة 
والأعلاق وعلم الجمال ويختلف الفلاسفة في هذه المباحث: 
فالمتاليون يردون كل شيء إلى العقل والماديون يردون كل شيء 
إلى المادة والحركة والثنائيون يقرون وجود العقل والمادة معا . 
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الفيدر اليق الكقافية مرونامععهمم 


النظام السياسي الذي يتميز بإحلال علاقات التعاون محل 
علثقاءت التبعية. 


لكل الدولة الاتحادية وحكومات ذاتية (أقاليم أو ولايات أو 
مقاطعات) ال ينقسسم إليها [قليم الذنو ةع وتقسيم الس__لطات 
والوظائف بين الحكومة المركزية والحمكومات الإقليمية. 
فيلو لوجيا بوماوانطم 

هي دراسة الآثار الفكرية والروحية: دراسة تقسوم على 
النصوص و تحقيق الوئائق» في العلم الذي يبحث ف التراث الفكري 
المكتوب للأمة؛ بأعتباره صورة لتطور العقل الإنساني» وماوللات 
الروح الإنسانية للكشف عن الحقيقة» وأن تكون للأمة نظرتها في 
الو +ججتودء وفلسفتها أليي تع تعيش عليها وتصوغ على منواها حياتها. 
القروسطية مستامء8181 

هي فترة انتشار الإقطاع في أورباء, من القرن ١ه‏ 16١م)‏ وما 
رافقه من سيادة اماه فكري» ترتيط أتجاهاته الرئيسية خصو صات 


ابجتمع الإقطاعي » اقتصادياً واجتماعيا وإيدلوجيأء ولأسيما بهيمنة 
الكنيسة على كافة جمالات أفياة الروحية. 
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الكاثو ليكية سرواعناوطاي 


إحدى الملل المسيحية» تنتشر أساساً في أوربا الغربية وأمريكا 
اللاتينية وهي موججودة منذ عام 4 ه١٠‏ ام والجوانب المذهييية 
للكاثوليكية هي: الاعنتزاف بتكوين الروح القدس لا من الله الأب 
وحده وإنما الله الأب والابن» وعقيدة المطهر مكان تطهير النفس 
بعد أللوت ويقع بين الخمة والمارء ورفعة البايا باعتياره و كيل 
يسو ع المسبيعج على الأرض» وعصمة البابا عن الخطأ إل 

أما حوانب العبادة والشريعة المميزة للكاثنوليكية فهي عزوية 
القسيسء» والصسلاة باللائينية وعبسادة العذراء القدسة...الح 
والفاتيكان هو المركر العالمي للكاثوليكية. 


كوزموبوليتانية: العالمية مسعند جتألو جه جرووت 


نظرية وحدة الحتس البشري» باعتبار أن العالم وحدة واحدة» 
والكوزموبوليتانية كإيديولوحية تطرح فكرة الحكومة العالمية 
والبرأان العالمي. و اللغة العالمية) وكانت الدعوة إليها بعلب افر نيه 
العالمية الثانية؛ وهي دعوة يهودية» باعتبار أن اليهود يتوزعون في 
العالم بلا وطن» فكانت شعوب العالم تضطهدهي قفطاليو! عواطنة 
عالمية وجوان سقر عاللمي» وأتموعوا أغة (الاسيرانتئ العالمية عسو 
كل اللغات. وفي الاعتقاد اليهودي أن العالم سيحكموته عندما 
يعودون إلى أورشليمء فيعود الرب إلى بيته ف بيت المقدسء قعند 


-_ 
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ذلك ستكون (أورشليم أو بيت المقنس) حيسث بيت الرب هبى 
العاصمة العائية. 
كو معو لوجي (علم الكرت) ومامسعمه 


العلم الذي يهتى بدراسة الكون برعته؛ من حيث نشاته 
وتطوره وثر كيبةع و ختاتسهه العاعة المميزة نو -حدانه الأأساسية. 
اللاهوت رومامعء"" 

علم العقائدء يرتبها ويصوغها في قسائب علسي لتكون مركباً 
حكما في ضوء العقل والوحي. ويبحث عن الوجود الطلذق» وقد 
تكون مقدساً ويستند إل كلمة الله امحفوظة في الكتب اللمقدسة» أو 
طبيعيا ويسغند ف إثبات وحود الله إلى النظام السسائد في العالم 


الطبيعي . 
ما بعد الخحداثة ‏ سمسستصء نلوك ومومع 


إن فلسفات ما بعد الحداثة ظطهرت بعد ظهور وسقوط الفلسفة 
البنيوية» وهي تحمل رؤية فلسفية عامة ويجسب ملاحظطة أن 
اصطلاح ما يعد الحداثة يكتسي أبعادا مختلفة بانتقاله من محال إلى 
محال آمرء فمعنى ما بعد الحداثة في عالم الهندسة المعمارية يختلف» 
من يعض الوجوه» عن معناه في مجال النقد الأدبي أو العلوم 
الاجتماعية. 
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التحديث إلى عصر الحداثة إلى ما بعد الحداثة. 

والشروع ما بعد الحدائشي بهذا العنى هو السسق النهائي 
مشروع الحدائة في عاولته القضاء على عرافة اليتافيزيقا وعلى 
أوهام الفلسفة الإنسانية اليومانية. 

ويرى فلاسفة ما بعد الحداثة أن اللخة ليست أداة لمعرفة الحقيقة 
وإغا هي أداة إنتاحهاء فثمة أسبقية للغة على الواقعء ولذ؛ فإن 

وهأ بعث الحداثة هو عالم صيرورة كاملة» كل الأصمور فيه 
متغيرة» ولذا لا عكن أن يوحد فيه هدف أو غاية. وقد حلت ما 
بعد الحداثة مشكلة غياب الهدف والغاية والمعنى بقيول التبعثر 
باعتباره أمر! نهائيا طبيعياً وتعبيرأ عن التعددية والتسبية والانفعاسء 
وقبلت التغير الكامل والدائم. 
المادية مكلام سعدا 

في الفنسفة هو مذهعب يسلم بوحود المادة وحدهاء ويهأ بسر 
الكون والمعرفة والسلوك. وأن المادة والحركة هما وحدهما اللتان 
لما وججحود أو -حقيقة نهائية. 

في علم النفس نظرية تقرر أن المادة هي الأصل الراسش؛ هي 
الأول والاحرء وأن الشعور عرض طارئ. 
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بالإنسان أن يسعى إليه هو الخبرات المادية الى تود بها الحياة. 
المار كسمية سمعمهةة 


متظومة مسن الأراء الفلسلغية والاقتصادية والاجتماعية 
والسياسية» الي تشكل رؤية العالى. تأسست الماركسية على يدي 
ماركس وأنخلز وساهم ليدين بقسط في تطويرها. وقد ظطهرت 
الماركسية في أواسط القرن التاسع عشرء على الصعيد الدظري فقد 
ظهرت الماركسية على أرضية المعالجة التقدية لإنمازات الفلسفة 
الكلاسيكية الألمانية والاقتصاد السياسي الإنكليزي والاشتراكية 
الطوباوية الفرنسيةء أما مكونات الماركسية المترابطة عضويا فهسي 
المادية المدلية والمادية التارينيةء والاقتصاد السياسي» والشيوعية 
العلمية. وي تتميز عن النظريات الاجتماعية السالفة بأتها لا 
تفسر العالم علمياً فحسيء بلى وتبين شروط وسبل ووسائط 


ايرث . 

وقد طيق ماركس وإنحلز ميادئع الفهم المادي للتاريخ في دراسة 
اجشتمع ال رأسمالي فوضعا الاقتصاد السياسي العلمي: الذي كشف 
عن طبيعة الاستغلال الرأسمالي» وبرهن على ضرورة الانتقال إلى 
الاشتراكية. الذي لا يتم بصورة عفوية ألية» وإثما بنتيجة صراع 
الطبقة العاملهء الي تقوم رسالتها التاريخية في الاستيلاء الثوري 


١‏ تعاريف 


على السلطة وإقامة ديكتاتورية البروليتاريا الي تهسدف إلى تصفية 
استغلال الإنسان لالانساتن. 


المغالية سمنلوءك؟ 

هي اتحاه فلسفي يتعارض بشكل قاطع مم المادية» في حل 
المسألة الأساسية في الفلسفة. وللثالية تبدأ من الميدا القائل إن 
الروحي واللامادي أولي وأن المادي ثانوي» وهو مايجعلها أقرب 
إلى الأفكار الدينية حول تناهي العالى في الرمسان وللكان» وحول 
لق الله له 

وتوضع الثالية في موضع النقيض للحتمية المادية. 


ابججمع المدني جاع نعو لوو 

انطلقت هذه الكلمة مع أرسطو وراحت عند النظرين 
السياسيين الغربيين حتى القرن الثامن عشر بمعنى مجتمسع المواطشين 
الذين لا تربطهم علاقات أستزلام بعاثلاات أو عشائر سياسية. 
وتبعه في هذه الخطوة الاركسيون الذيين رأوا في المجتمع المدني 
طرفاً مختلفا عن الدولة وماقضاً لما في توحهاته السياسية. 

أمأ اليوم إن اجتمع المدني يعي طوباوياء جميع القوى 
الشعبيةء واليرجموازية البي لا بحد ف الدولة الراهتة ا-دريات وتفتم 


0 
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العلاقات الي تشيسيو إليهاء فابجتمع المدني مناهصض ومعارض ألدولة 
الى يتهمها بافرم والتحجرء وخخاصة ف الدول الغربية. 
ألنجوسية سعنهداة 

ديأنة صدة الدار: وكان زرادشت إنحو +55 ب لاثر دق مم) ل 
أصبحت امحوسية إسمأ لكل الديانات الفارسية ومنها الزرادشتية. 

واغوسي مغردها موسي كدديهكة» وكان هيرودوت قد أطلق 
عليهم أسم لعداتاثا عن الاسم الأوردي ماحي» ومتها اشتق الاسم 
عنودكة أي السحرء فقد كانوا يشتغلون بالسحر ويقرؤون الطوالع 
ويعملون بالعراقة. 

وقيل اخوسية غرقة من الكفرة يعبدوت الشمس والقمر. وقيل 
فرقة من الثنوية يعبدون إله النور يزدات» وإله الظلام أهرمن. 

ويبدو أنه كانت لمم أكثر من ديائة. وقيل مذهب: اموس هو 
الكيومرثية» وكيومرث هو نفسه آدم في الديانات الكتابية» غير أن 
أهرمن أله الللام قتلىن وتأويل ذلك أن آدم أضلة الشيطان» ونليثك 
من مسقطه رصحل يقال له ديياس» ومن ديباس حرج ميشة» والدرأة 
شيشائة 4 وهما أبو اليشر. 
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المشائية ورقناء عمسم 

هي فلسفة المشائيين: أرسطو وحوارييه وأنصاره وتلاميدم 
فقد كان أرسطو يعليم في مدرسته الشهيرة في منطقة اللعسب 
الرياضي: وكات بالملعب ممشى ظايل يؤثره أرسطو وتلاميذه» ومن 
أبرزهم: ثيوقراسطوس» بودعوس» وسستزاتوء وديسودروس» 
وأندرونيقوس» وكان يحاضرهم ويناقشهم وهو يقطع الممشى جيعة 
وذهاباء جمع بين انحاضرة والرياضة» فالفلسغة المثائية هي إذن 
الأرسطية. أي فلسفة أرسطو ومن أخلوا عنه؛ وتلقوا عليه 


مفأهيمه و مناهجه., 


المطلق عساموطم مط 


مصطلح يستخحدم ف الفلسغة المثالية يدل على اللوضوع 
الأبدي» واللامتناهي» وغير الشروطهء والكامل والذي لايتغير» أي 
(الكامل في ذاتدي» الذي لا يتوقف على أي شيء آأخبر عدا تفسسهء 
وتختوي في ذاته على كل شيء في الوحود. وغخلق كل شيء 
موحود. والمطلق في الدين هو (الله)» وهو في فلسفة فيعته (الأنا/» 
وفي فلسفة هيغل المبدأ الكلي (الروح المطلق)» وق فلسفة 
شوبنهور (الإرادة)» وق فلسفة برحسون (الحدس) وامادية الجدلية 
تنحي مفهوم المطلق حانباً باعتباره مفهوماً غير علمى. 
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المعمزلة ماد همهف هط ,رواحم داح 

فرقة كلامية إسلامية» ظهرت في أحريات القرن الأول 
المجري» وبلغت شأوها ف العصر العياسي الأول. يرجع اسمها إلى 
اعتزال إمامها واصل بن عطاء بلس الحسن البصرعيبي لقول واصل 
بأن مرتكب الكبيرة ليس كافرأ ولا مؤمناء بل هو في منزلة بين 
المنزلتين» خخلافاً لقول الخنوارج أن مرتكب الكبيرة كافرء ولقول 
المرحثئة أن مرتكب الكبيرة مؤمن ولكنه فاسق. وشهذه الفرقة 
مدرستان رئيسيتان: أحدهما بالبصرة .. ومن أشهر رجافا: واصل 
أبن عطاء وعمرو بن عبيد» وأبو هزيل» وإبراهيم النظاف 
واللعاحفل» والأخرى ببغداد ‏ ومن أشهر رجاها: بشر بن المعتمسرء 
وأبو موسى المردار ونمامة ين الأشرس. 

رفضوا الوظائف الإدارية ليتفرغوا للبحث والمناظرة» ثم 
انقمسوا ف السياسة. وللمعتزلة أصول حمسة يدور عليها مذهيهم: 
وأهمها العدل والتوحيد. والمتزل بين المنزلتين» والوعد والوعيد» 
والأمر بالمعروف والنهي عن المدكر. 
المعلوماتيق علم المعلومات معهمم0)ه1 

دراسة الطرائق الستخدمة في نشر المعلومات وسفظهسا 
والآليات الي تيسر هذا النشر والحفظ بغية تطبيق التقنيات الي 
يقوم عليها ذلك كله في تله الميادين العلمية والإدارية 
والصناعية والتحارية والاجتماعية وغيرها. 
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والمعلوماتية ترتبيط أشد الارتباط باستخنام الحاسيات 
الإلكترونية وما إليها. وهي علم حديث نشأ وتطصور يعد المسرب 
العامية الثانية. 
امو ضوعية ووعوء ملاعم ز0© 

هي إدراك الأشياء على ما هي عليه دون أن يشوهها نظرة 
ضيقة أو أهواء أو ميول أو مصاط أو تحيزات أو حب أو كره. 

وهي الإبمان بأن لموضوعات المعرفة وجودا ماديا خارجياً في 
الواقع» وبأن الحقائق يجب أن تظل مستقلة عن قائليها ومد ركيهاء 
وبأن ثمة حقائق عامة عكن التأكد مين صدقها أو 'كذيهاء وأن 
الذهن يستطيع أن يصل إلى إدراك الحقيقة الواقعية القائمة بذاتها 
مستقلة عن النفس المدركة إدراكاً كاملة وأن بوسعه أن يحخيط بها 
بشكل شامل» هذا إن واحه الواقع بدون فرضيات فلسفية أو 
أهواء مسبقة» فهو بهذه الطريقة يستطيع أن يصل إلى تصور 
موضوعي دقيق للواقع يكاد يكون فوتوغرافيا. 
الميتافيزيقنا (ماوواء الطبيعة أو الغيب) جع أو ؟ تامرساع 11 

علم وراء الطييعة» وهي تدرس المبادئ العليا لكل ماهو 
موجحودء وال لاتبلغها الحواس» ولا يمستوعيها إلا العقل المتامل 
لكن في العصر الحديث فهمت الميتافيزيقا على أنها منهج غير 
حدلي ف التفكير» نظرا لما تتميز يه من أسحادية الجانب وذاتية في 
المعرقة. 


تعاريف. الم 


النخبة» الأقلية الحاكمة مززاع 


جماعة أو نخية من الأفراد يعترف بعظمتها في التأثير والسيطرة 
على شؤون المجتمع. إن أول من كتب حول موضوع التخبة أو 
الأقلية الحاكمة العلماء (بارتيوا وموسكا وميتشل) الذي قالوا بأن 
النبحبة هي الطبقة الحاكمة الي تشكل الأقلية من أيناع الشعيه. 
وهذه الطيقة عكن قبيزها عن الطبقة المحكومة في معيار القوة 
والسلطة» حيث إنها تتمتع بلسطان القوة والنفوذ والتأثير أكثر مسا 
تتمتع به الطبقة احكومة في اجتمع. 
النسبية ددع طضدواء82 

هي الرأي الذي يقول بأن الحقيقة نسبية وتختلف من فرد إلى 
آخر ومن جماعة إلى أخترى ومن وقت إلى أخصر وليس ها معايير 


موصوعية. 
وبالتالي فإن كل مدرك نسبي ويقابلنا في التحليل العلمي عنصر 
النسبية و الخحثمية. 
المقدية سمك © 
المذهب النقدي» وهو مذهب كانط» وكل فلسفة مثالية تقول: 
بأن العقل ينشئ المعرفة وققأ لصوره ومقولاته» إلا أن هذه الصور 
واللقولات الي تنطبق على عالم التجربة؛ ولا تنطبق على عام 
الشيء بذاته. 


كرس تعاريقى» 
نهاية التأريخ ‏ ب0)ئز 06 0مك 


عبارة تعين أن التاريخ بكل ما يحويسه مسن ترأ كيسب» وصيرورة 
سيصل إل نهايته في لحظة ماء فيصبيح سكونيا تماما اليا من 
التدافع والصراعات» إذ إن كل شيء سيرد إلى ميدأ عام واحد 
يفسر كل شيى وسيسيطر الإنساتن سيطرة كاملة على بيتقته 
وعلى نفقسه وسيجد حاولا نهائية جامعة لكل مشاكله وآلامه. 

وهذا املصطلح ينتمي إلى عائلة من المصطلحات الي تصف 
بعض حوانب منظومة الحداثة الغربية والسى تعئن انتهاء شيء ما 
والقضاء عليه: وغالبا ما يكون هذا الشيء هو الجوهر الإنساني» 
كما ظهر متعينا في التاريخ واستخدم هذا المصطلح نهاية التاريخ 
بشكل أكثر همولية في كتاب (نهاية التاأريخ) لفرنسيس ف وكاياما 
الذي يرى أن كلاً من هيجل وماركس كانا يريان أن التاريخ 
مسيصل إلى نهايته حيتما تصل البشرية إلى شكل من أشكال 
امجتمع الذي يشبع الاحتياجات الأساسية والرئيسية للبشرء فهو 
عند هيغل الدولة الليبرالية وعند ماركس المجتمع الشيوعي. ولكن 
العالم بأسره قد وصل إلى ما يشبه الإ«ضاع بشأن اللعقراطية 
الليبرالية كنظام صالح للحكم بعد أن ألحق المزعة بالايديولوحيسات 
المنافسة. وهذا! يعود إلى أن النكقراطية اللييرالية خالية من تلك 
التناقضات الأساسية الداخلية الى شابت أشكال الحكم السايقة. 


تعار يغ اس 





الحوية جافادع 10 

عملية تييز الفرد لنفسه عن غيره أي تحديد حالته الشخصية 
ومن السمات الي تميز الأفراد عن بعضهم الاسم والمنسية والسسن 
والحالة العائلية والمهنة إِلل... 

وتنص القواين عادة على إثباث صفة الفرد عقتضى بطاقة 
شضحصيةء وتساعد هذه اليطاقة الفرد ف تسهيل معاملاته المحتلفة 
مع الهات. الي تطالب بإثبات شخصيته. 

أما هيدا إوية المقصود به أن الموحود هو ذأته أو هوماهو 
شأنه أن يجعلنا نخرص على ألا تخلط بين الشي»» وهأ عذأة» وأن لا 
نضيفى للشيء ما ليس له. 
الواحدية لكان 

مذهعب فلسفي يؤمن بأن الأساس وراء كل الوجمود مسار 
وأاحدت. 

و يو جحف مهي واحدي مأدي ) وعذهب وإحذدي مثا لي . 

والماديون يرون أن المادة أساس العالم. بينما المثاليون يرون 

وفلسفة هيغل أكثر الاتماهات المثالية لمذهب الواحدية اتساماً. 


فس تعا ريف 





أما الواحدية المادية فتتمثشل ف المادية الخدلية الي تيدأ مسن 
الحقيقة القائئة بأن العالم بطبيعته مادي» وأن كل الظواهر في العالم 
يسمت سوق أشكال متنوعهة للمادة المتحركة. 
الوثنية سسوتوعوودم 

الاسم الذي كان يطلقه المسيحيون والمسلمون الأول على 
المشركين الذين يعيدون الأوثان» بوساطة طقوس يوم بها الفرد 
نحو الأوثان الب يعبدهاء والأوئان عادة تصنع على صورة الحيوان 
أو الإنسان» ويعتقد أنها مقر ذات فوق طبيعية تؤدى أمامها 
طقوس العبادة. 

وقد 'كان الإنسان البدائسي يعزو قوة عخاصة لبعض الأطعمة 
وكان يعبر عن أتحاهه نحو تشبيه الأشياء بالإنسان بنحت الصفات 
البشرية من الأحجار أو الأشحار وبذلك ععلها مقدسة. 
الوجودية معنامطد )ك8 

فلسفة الوحجودء ظهرت بعد الحرب العالمية الأولى ف ألائيا 
وفرنسا. وهي مدرسة فلسفية تقول بأن الوصود الإنساني سابق 
على لماهية؛ أي أن الإنسان صائع وجحودف يغض النظر عن أي 
عوامل متحكمة فيه. وأن العقل وحده عصاحز عن تغفسير الكون 
ومشكلاتهء والإنسان يستبد به القلق عند مواجهة مشكلات 
الحياة» وأساس الألاق قيام الإتسان يفعل إيجابي» ويأفعاله تتحدد 
مأهيته» وإذن فوححوده العقلى يسبق ماهيته. 


تعاريف دفن 


كما تؤؤعن لو جحودية بالحرية المطلقة: الى تمكن الفرد من أن 
كشع نفسهء وعلة وححوده على الحو الذي يال شمةه, 


أثرت الو جحودية تير ا كبيرا قٌ الأدب وألفن الحديث. 





الو ضعية مكو نووم 

تيار واسع الانتشار في الفلسغة في القرن التاسع عششسر 
والعشرين. 

ينكر أن الفلسفة نظرة شاملة للعالم» ويرفاض المشكلات 
التقليدية للفلسغة (علاقة الوعي بالوحود ...إلخ) باعتبارهم! 
(ميتافيزيقية) وغير قابلة للتحقق مسن صحتها بالتجرية. ويحاول 
المذهب الوضعي أن يخلق منهسا للبحث أو (متطقنا للعلم) يقف 
فوق التناقض بين المادية والمثالية. وإحدى المبادئ الأساسية ناهج 
البحث الوضعية النزعة التلواهرية المتطرفة.» الي تذهب إلى أن 
مهمة العلم هي الوصف الخالص للوشائع وليس تفسيرها. لقند 
أسس المذشهب الوضعي أوغست كونت وهو الذي أوحد مصطلح 
الوضعية. 
الوطنية موعلامتجوط 

الوطنية ف كافة مظاهرها عبارة عن الداقفع الذي يؤدي إلى 
تماسك الأفراد وتوحدهم وإلى ولائهسم للوطن وتقاليده والنفاع 


مكية , 


7 تعار يقب 


ويتكون الشعور بالوطنيية مدلل سنوات التنشعة الأولى» ومن 
ارتباط الفرد في أول عهذه بالبيقة المباشرة. والضاعر الى تتولد 
لدى الوطين قد لا تستند إلى التفكير يقذر ما تستند إلى اأستبحاباتة 
العاطفية 





يوتوبياء المديئة الفاضلة منمه:0] 
المجتمع الخيالي يحقق سعادة الإنسان الخالية مسن النقائص 
البشرية. كما يعيش الأفراد في هذا اللجتسيع بدون أي صراع أو 
تنافس بينهم وما إلى ذلك من المساوئئ الي تحصدث عن التفاعل 
البشري في كل ججتمع بشري سواء في الماضي أو في الاضر. 
وتمستخدم الكلمة اليوم للدلالة على مشسروع للتهسوض 
الاحتماعي من المستحيل تحقيقه. 





- تزويد المجتمع بفكر يضيء له طربق مستعيل أعصل. 
-- سيور احتكار نت المحرقق وترسيم تقاعه الحوتر. 
- تغدية شعلة الفكر بوقود التجديد الستسر . 
- مد الجسور المياشرة مم القارئ لتحغبق #تعاعن للتهائى 
احنوام حهوق الملكية الفكرية. تتمحساً للشداع. 
* متها جها 
ْ - تنلاق من التز انث جدور) مؤسس عليهاء وبنتي فوقها دون أن نعف عندهاء وتطوف 
حولها. 
- تختار منشور انها بمعقدر الإبداع: و الحلم؛ و تللحاحة. و المسنسصل»؛ وتتيذ النطبد و لاتكر ثر 
سأقايب نُو أناه. 
- تمخضمع جميع أعمالها لتتفيح علمي و نريو تي ولغوي وذّق دلبل ومذهم شامق نها. 
- تعد خططها وبرنسجها للنشر ٠و‏ تطن عننها: هري وفصلياء وسنوياء ولاماد أطول. 
- تمستسين بنخبة من المفكرين إضاقة إلى لبهزتها الخاصة للتحسرير » والأيحسفث: 
والتز حصة. 
* خدماتها 
- بنك القفرئ النهم» وناد لقراء دار للفكر. 
- جائزة سمنوية البيداح الأدبي والدراسات التعدية, 
- ريادة في مجال النشر الالكتروني. 
- لول موقع متجدد بالعريبة لنتشر حربي على الإنترنت للتعريف ياصدثر ها ونشاطاتها. 
ان ج 336 ياي ييحي 
- إسهام فعال في موقم (قرات] لخدمات الكتاب وتسويفه على الإنئرنت. 
11 3 2 1 1117 يم يايد 
- خدمة المسنهتي بإشرافها على موقع الدكتور محمد سعيد رمضان البوطي. 
0111 ج .11 لان جح ا حي 


* ممشورانها. تجنوزت ١7٠١١‏ عتوانا؛ نغط يسائر فروعالمعرقة. 
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طورتمق'دالة طولرتطوعة' لمكدداة؟ 8180 
تمت طأبزينه؟ ١ 0١‏ اوناع د إلاأت اندلا نحطم .ونأ 


هل حكن إنشاء فلسفة عربية معاصرة عتميزة عالمياة 

سؤال كبير يحتاج إلى حهود مكثفة من النمب الفكرية 
العربية للسعي في بناء هذا المشروع المنضاري التاريخي. 

- ما الذي يحول بيننا وبين النظر العقلي الفلسفي؟ 

- هل هو الغرب الذي نلهث وراءه قي كل صغيرة 
و كبيرة؟ 

- أواهو طبيعة تفكيرنا غير العقلانية أو أن لغتدا ليست 
لخة فكر وثقافة؟ ش 

أو لأن الشكرين الاسلاميين قد أطساعوا الفرصسة 
بالسعي وراء. تعقيل الدين ونديين العقل؟ 0 

هناك العديد من الأسغلة الى يطرحها هذا المتسروع 
الحتضاري. 

وفي هذه انخاورة يخاول مفكران عريياتن مرموقنان 4.. 
مال الفكدر, 1 0 لخدو ص 53 غمار هذا اللو ف ا 





أصيل. ومتبميز. 


ار 

التطكييا دق معاي 

03 تق ا 
عي د 






ف ع 
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